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oi et Ve s’est penché sur les nouveaux visages du pro- 
testantisme français : les mouvements évangéliques, les 
nouveaux champs de l’histoire de l’exégèse, l’esthéti- 
que et les arts photographiques. L'expansion des Égli- 
ses évangéliques, l'attrait qu’exercent ces nouvelles communautés 
et la stagnation du protestantisme historique, luthérien et réformé, 
modifient de façon considérable la perception que la société fran- 
çaise a désormais des protestants. Ceux de vieille souche en sont 
étonnés, parfois séduits ou inquiets et constatent ébranlés l’accrois- 
sement de ces salles de prière pleines de fidèles, de ces cultes aux 
liturgies inédites, flamboyantes et la pugnacité de ces pasteurs aux 
allures de show-stars. Voilà pour les images d’Épinal.… en fait, l’ac- 
culturation des mouvements évangéliques dans la société française 
est ancienne : Alexandre Neff le montre aisément à propos des 
mennonites et brise l’idée reçue d’évangéliques imbibés de culture 
américaine. Cette expansion évangélique rencontre des tendances 
profondes de la société française : l’individualisme religieux et le 
refus de l’institutionnalisation. Jean de Saint-Blanquat nous intro- 
duit dans la Hongrie post-communiste et lève le voile sur l’ancrage 
politique des nouveaux mouvements évangéliques dans ces pays fa- 
çonnés par les idéologies du rideau de fer. 
Mais Foi et Vie a choisi aussi, en cette année où l’on célèbre la 
grande Bible anglaise de 1611, où une bible pour jeunes, Ze Bibl, 
connaît un succès étonnant, de revenir aux racines du protestantis- 


LIMINAIRE 


me historique : la Bible. La Réforme a toujours pratiqué une certaine 
intelligence de l’Écriture, de toutes les Écritures, Rémi Gounelle 
nous le rappelle, vécu une passion pour son interprétation comme 
pour l'établissement du texte biblique. Gilbert Dahan, le meilleur 
spécialiste actuel de l’exégèse de la Bible au Moyen Âge donne ici 
un panorama érudit de la critique textuelle à l’époque médiévale, à 
propos de la sortie du livre de Pierre Gibert, L'invention critique de la 
Bible, XV”-XV/TIF siècle. N’en déplaise aux apologètes inconditionnels 
du protestantisme historique, l’étude critique de la Bible n’est pas 
née avec la Réforme, elle a trouvé ses premiers artisans dans les 
cercles dominicains au XIIT° s 

Enfin, c’est un visage inattendu et renouvelant du protestantisme, 
celui de esthétique et du plasticisme, qui est en finale proposé par 
Jérôme Cottin, nous invitant à un « vernissage » de la nouvelle Fa- 
culté de théologie protestante de Paris, grâce aux photographies 
de Louise Merzeau, célébrées en une liturgie formelle des objets 
quotidiens, comme aurait dit Baudrillard. 

La rubrique Parmi les livres change aussi de visage ; nous remer- 
cions Gabriel Vahanian d’avoir assuré pendant de longues années et 
avec une grande compétence la revue des livres. 


Annie Noblesse-Rocher 


Evangélisme français : la question 
américaine 


| y a quelques semaines, j’ai assisté à un culte dans une 

église baptiste près de chez moi. Après un premier temps 

de louange animé par un groupe rock, le pasteur a bondi 

sur scène sous les applaudissements enthousiastes de l’as- 
semblée. Décontracté dans son costume sans cravate, son micro 
sans-fil à l’oreille, il a brandi une bible au-dessus de sa tête : « Ceci 
est ma Bible ! ». Et l’assemblée s’est mise à répéter avec lui : « Je 
suis ce qu’elle dit que je suis. Je peux faire ce qu’elle dit que je peux 
faire. Je peux avoir ce qu’elle dit que je peux avoir. » Cette incanta- 
tion, je l’ai découvert plus tard en consultant Google, est attribuée 
à Joel Osteen, pasteur de la méga-église évangélique de Lakewood 
à Houston, Texas. 

Encore un exemple de l’américanisation du protestantisme fran- 
çais ? Si l’évangélisme souffre en France d’une certaine réputation 
d’étrangeté, voire de dangerosité, c’est en partie à cause de son as- 
sociation avec les États-Unis. « On se croirait dans une église amé- 
ricaine », s'étonne ainsi un journaliste dans un reportage télévisé sur 
une église évangélique en banlieue parisienne’. Pour bien des Fran- 
çais, l’'évangélisme semble plus à sa place aux Etats-Unis qu'ici. «Si 
vous dites que vous êtes évangélique, se plaint un pasteur de l'As- 
semblée de Dieu, la première question qu’on vous pose est : ‘comme 
en Amérique? ». Cette étiquette américaine collée à l’évangélisme 
français n’est pas neutre. « L’antiaméricanisme reste une valeur sûre 
dans notre pays, écrit André Kaspi. Que nous en soyons conscients 


1 La percée des évangéliques, reportage de France 24, le 20 octobre 2010. 
2 Michel Milia, pasteur en Moselle, entretien le 9 juin 2009. 
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ou non, il imprègne notre conversation et notre réflexion. Il consti- 
tue l’un des fondements de la culture française. » 

Pour ceux qui s’alarment de la montée de l’évangélisme en Fran- 
ce, le langage antiaméricain est un outil précieux. Ainsi des ultra-ca- 
tholiques, Daniel Hamiche et Hervé Benoît, peuvent dire : 


« C’est essentiellement aux États-Unis, amour de la liberté et de la 
libre entreprise aidant, que les groupes appartenant à cette mouvance 
évangélique vont, d’une part se multiplier à l'infini et, d’autre part, impté- 
gner profondément la société américaine (...) Or aujourd’hui, le nouvel 
Empire, répandant jusqu'aux extrémités de la terre la civilisation de 
Coca Cola et de Microsoft, diffuse aussi sa religion, qu’on le veuille 
ou non. » 


Dans le même esprit, un article du Nouvel Observateur dépeint 
l’évangélisme comme une extension de la politique internationale 
des État-Unis. Avec son titre choc « Les évangéliques, la secte qui 
veut conquérir le monde », l’article est illustré par une photo du pré- 
sident américain George W. Bush, le regard fixé vers le ciel, devant 
une énorme croix en bois’. Publié quelques mois seulement après 
l'invasion américaine de l’Irak, opération militaire à laquelle la Fran- 
ce s’est si vivement opposée, son message est clair : l’évangélisme 
est une religion potentiellement néfaste d’origine américaine. 

Pourtant, l’influence américaine est un phénomène relativement 
récent dans l’histoire de l’évangélisme français dont les racines sont 
d’abord européennes avec la Réforme, le Désert, et la Révocation 
de l’Édit de Nantes comme premiers jalons de son histoire. Ce n’est 
qu'avec la libéralisation de la pratique religieuse à la fin du XVIII 
siècle qu’il prend des contours bien définis et de nombreuses per- 
sonnalités hexagonales comme Frédéric Monod (1794-1863), Émile 
Doumergue (1844-1937) et Ruben Saillens (1855-1942) ont marqué 
sa trajectoire. Parmi les dix principales fédérations évangéliques en 
France, six se sont constituées avant 1945, et sans contact signifi- 


3 André Kaspi, Mal connus, mal compris, mal aimés, les États-Unis, Paris, Plon, 1999, p. 33. 


4 Karl Keating, Une religion made in USA, le fondamentalisme évangélique, Perpignan, Édi- 
tions Tempora, 2008, p. 11. 


5 Article de Slimane Zeghidour dans le n°2051 du 26 février 2004. 
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catif avec les États-Unist. Les États-Unis ne sont devenus un réfé- 
rent important pour les évangéliques français que depuis la Seconde 
Guerre mondiale, quand leur rôle accru sur la scène internationale a 
favorisé exportation de leur culture, qu’il s’agisse de films des stu- 
dios hollywoodiens ou de mouvements religieux’. Les évangéliques, 
qui composent aujourd’hui un tiers de la population américaine, 
ont profité de cette montée en puissance pour étendre leur mouve- 
ment à l’étranger*. La France fut un de leurs pays cibles, accueillant 
jusqu’au début des années 1990 plus d’évangéliques américains que 
n'importe quel autre pays européen”. De Billy Graham à Rick Warren, 
nombre d’entre eux y ont créé l'événement et attiré l'attention des 
médias. 

Quels sont les liens unissant évangéliques français et américains ? 
Faut-il considérer l’évangélisme français comme une mutation en- 
dogène du protestantisme ou comme un produit importé de toutes 
pièces des États-Unis ? Pour apporter quelques premiers éléments 
de réponse, j’ai mené dans le cadre de ma thèse une enquête auprès 
de 46 églises dans huit départements de l'Est de la France entre no- 
vembre 2008 et novembre 2010. Je me suis inspiré du travail d'Olivier 
Favre sur les évangéliques suisses!!, approchant l’évangélisme fran- 
çais comme un milieu social suffisamment homogène pour avoir 
une identité d'ensemble mais connaissant une certaine diversité 
interne : il n’y a en France parmi les Églises évangéliques ni fédéra- 
tion unique, ni modèle d’organisation, ni même consensus sur de 


6 Il s’agit des Assemblées de Dieu, de la Mission évangélique tsigane de France, des 
Communautés et Assemblées évangéliques de France, des Assemblées de Frères, de 
l'Union nationale des Églises protestantes évangéliques de France et de l’Union des 
Églises évangéliques libres. 

7 Selon l'estimation de Sébastien Fath, il y avait environ 50 000 évangéliques en France 
en 1945 et plus de 350 000 en 2005. Sébastien Fath, Du ghetto au réseau, le protestantisme 
évangélique en France 1800-2005, Genève, Labor et Fides, 2005, p. 215. 

8 Pour le nombre d’évangéliques américains, voir Mark A. Noll, Awerican Evangelical 
Christianity, An Introduction, Oxford, Blackwell, 2001, p. 33-42. 

9 Samuel Wilson, Mission Handbook, North American Protestant Ministries Overseas, Monrovia, 
MARC, 1979, p. 327-329 et Patrick Johnstone et Jason Mandryk, Operation World, 21 
Century Edition, Gerrards Cross, WEC International, 2005, p. 255. 

10 Olivier Favre, Les Églises évangéliques de Suisse, origines et identités Genève, Labor et 


Fides, 2006, p. 106. 
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nombreux points de doctrine. Les Églises sont regroupées dans une 
quarantaine d’unions et plus d’une assemblée sur dix est totalement 
autonome!!. Dans un milieu aussi divers, l'influence américaine est 
loin d’être uniforme. Quatre types principaux se dégagent. 

Un premier groupe, que nous appellerons « traditionaliste » est 
composé d’Églises membres de la Fédération protestante de France 
(FPF) qui revendiquent leur filiation au protestantisme français en- 
dogène, soit par un lien organique et ininterrompu depuis la Ré- 
forme, soit par une adhésion récente à la FPF pour des raisons de 
légitimité sociale. Les Églises traditionalistes sont généralement peu 
liées aux Églises américaines. 

Le type « pentecôtiste », dont la moitié des Églises sont membres 
de la FPE, caractérise le second groupe. Il comprend des Églises 
issues de plusieurs vagues d'implantation en France, mettant toutes 
en avant « le baptême du Saint-Esprit » et ses « dons spirituels », 
dont notamment la glossolalie. Une théologie qui favorise le lien 
entre exercice de l'autorité dans l’Église et charismes spirituels d’un 
leader.!? Les Églises de ce type participent souvent très activement à 
des réseaux internationaux, y compris avec des Américains. 

Un troisième groupe que nous appellerons « conservateur » est 
composé d’Églises membres du Réseau FEF Elles sont générale- 
ment hostiles à l'adhésion à la FPF qu’elles considèrent comme 
une fausse union sans base doctrinale suffisamment articulée. Ces 
conservateurs ont aussi tendance à rejeter le pentecôtisme. Plusieurs 
Églises de ce type ont été fondées par des missionnaires américains 
et se trouvent aujourd’hui en voie d’autonomisation en France. 

En dernier lieu, le groupe que nous appellerons « congrégatio- 
naliste » est composé d’Églises sans affiliation à une fédération na- 
tionale, qui mettent en avant l’autonomie de l’assemblée locale et 
une interprétation particulièrement stricte des textes bibliques. Les 
Églises de ce type ont souvent des liens intenses avec un nombre 
très restreint d’Eglises américaines. 


11 Daniel Liechti, Les Églises a évangéliques en France, situation 2010, Marpent, 
CNEF, 2010, p. 7-8. 


12 Voir Jean-Paul Willaime, Sociologie = Protestantisme, Paris, Presses Universitaires de 
France, 2005, p. 31. 
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Selon mes observations de terrain, l'évangélisme américain 
n'exerce aucune influence directe sur l’évangélisme français au 
niveau national. Je n’ai pu identifier aucun dirigeant exerçant des 
responsabilités importantes au niveau national et qui soit lié à un 
organisme américain. Il faut donc d'emblée écarter toute idée d’un 
réseau évangélique américain capable de « tirer les ficelles » en France. 
Le Réseau FEF à alors raison de dire que « les évangéliques fran- 
çais ne dépendent d’aucune instance dirigeante située ailleurs dans 
le monde. S'ils entretiennent des relations internationales et favo- 
risent des partenariats, ils le font par fraternité chrétienne tout en 
veillant à leur indépendance typiquement protestante. »!? 

Au niveau des assemblées locales, l'influence américaine peut être 
plus directe mais elle est loin d’être prépondérante. Dans un quart 
des Églises étudiées, le responsable interviewé a évoqué linterven- 
tion ponctuelle d’un Américain lors d’un culte ou d’une autre acti- 
vité de l’Église. Il s’agit souvent d’enseignants travaillant en France 
depuis des décennies dans les différents instituts bibliques. Sur les 
46 Églises, 6 avaient récemment invité un prédicateur/évangéliste 
américain à venir depuis les États-Unis, 3 avaient accueilli un groupe 
de jeunes Américains effectuant un voyage missionnaire de courte 
durée en France, et 8 responsables d’Églises avaient suivi une for- 
mation assurée essentiellement par des Américains. Dans l’ensem- 
ble, les évangéliques américains joueraient donc un rôle assez limité 
dans la vie des assemblées évangéliques françaises. La situation de- 
vient plus complexe et plus intéressante si nous cherchons à savoir 
quels évangéliques français s’engagent dans des réseaux évangéli- 
ques américains et dans quel but. Car on observe alors deux types 
de comportement très différents. 

Certaines Églises françaises se mettent en relation avec des 
évangéliques américains selon des dynamiques de « réseaux de sou- 
tien »lf. Dans ce genre de réseau, les Églises membres s’entraident 
en fournissant les ressources relationnelles dont l’une ou Pautre 
pourrait avoir besoin. Le but est donc interne et le réseau sert sur- 
13 Alain Stamp et Daniel Liechti, Les évangélique, petit lexique à usage des journalistes et des 


décideurs, Fédération évangélique de France, 2007. 
14 Voir Vincent Lemieux, Les réseaux d'acteurs sociaux, Paris, PUF, 1999, p. 35-76. 
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tout à renforcer l'identité des membres par adhésion à un groupe 
sélectif. Les relations à l’intérieur du réseau ont tendance à être in- 
tenses et reposent sut la confiance réciproque. 

C’est la situation que l’on observe chez de nombreuses Églises 
de type congrégationaliste. Celles-ci, rappelons-le, sont par définition 
faiblement intégrées dans les réseaux évangéliques français. Elles ne 
sont membres ni de la FPF ni du Réseau FEEF elles ont aussi boudé 
le récent projet de création d’un Conseil national des évangéliques 
de France (CNEF). Un pasteur m'explique ainsi la décision de son 
Église de rester à l’écart de ces regroupements : « On est ce qu’on 
appelle une Église baptiste érdépendante. On croit beaucoup à l’auto- 
nomie des Églises. (...) Lorsqu'on voit qu’une Église s’écarte de ce 
qu’on appelle la saine doctrine, on préfère ne pas avoir des rela- 
tions avec elle. »° Mais s’isoler au nom de la « saine doctrine » peut 
fragiliser la position au sein de la société et pose aussi à terme le 
problème de la transmission. C’est pour y faire face que ces Églises 
congrégationalistes s'engagent dans des réseaux de soutien : leurs 
membres entretiennent alors des relations fréquentes et durables 
avec un nombre restreint de personnes dans des Églises de profil 
similaire, en France et à l'étranger, afin de se soutenir mutuellement 
et de construire une identité commune. Très souvent, le centre de 
gravité des ces réseaux se trouve aux États-Unis. 

Paradoxalement, les Églises engagées dans ces réseaux de sou- 
tien tendent à critiquer l’évangélisme américain qu’elles associent au 
grandiose et au spectaculaire. Les remarques d’un ancien responsa- 
ble d’une Assemblée de Frères à Montbéliard sont assez typiques 
à cet égard : « On n’aime pas l'étiquette américaine, on la refuse 
absolument. À tel point que quand arrive un évangéliste américain, 
quelle que soit sa compétence, on n'ira surtout pas le voir. (...) Parce 
que c’est du spectacle. C’est une organisation-spectacle, donc de 
la modernité, donc de l'exclusion. »$ Pourtant, sur les 9 Églises 
congrégationalistes de mon échantillon, 8 ont un lien direct avec les 


15 Tony Avril, pasteur d’une Église indépendante dans la Moselle, entretien le 2 avril 
2009, = 


16 Entretien à Montbéliard, 13 novembre 2009. La personne interviewée préfère garder 
l'anonymat. 
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Etats-Unis. Mais l’étanchéité des réseaux dans lesquels elles s’enga- 
gent, marqués par l'exclusivité, l'intensité et des contacts personnels 
fréquents, permet aux Églises congrégationalistes de faire la dis- 
tinction entre Æwrs frères et sœurs aux États-Unis et un évangélisme 
considéré comme typiquement américain. Les réseaux de soutien 
leur permettent de construire une identité particulière et transna- 
tionale — baptistes, bakht-singhistes, Églises de frères — et ainsi de 
surmonter un isolement social total. 

Les Églises mennonites constituent un autre exemple de ce type 
de comportement. Elles tendent à avoir des relations exclusives et 
intenses avec des organismes mennonites comme le Mennonite Board 
of Missions and Charities, les équipes missionnaires YES Teams, le sé- 
minaire mennonite dans l’Indiana, etc. Mais les mennonites français 
ont très peu de relations avec les États-Unis en dehors du milieu 
mennonite. De toute évidence, ces relations servent à construire 
une identité mennonite transnationale, à réfuter toute accusation 
de pratiques sectaires en France. Un responsable mennonite me dit 
ainsi : « Déjà, pour couper court à tout, parce qu’il y a des gens qui 
nous considèrent comme une sorte de secte, je dis ‘vous avez vu des 
sectes qui ont démarré en 1565, vous ?” »!” Le-sentiment d’une iden- 
tité mennonite ancrée à la fois dans une longue histoire en France 
et dans une communauté mondiale a été renforcé au lendemain de 
la Seconde Guerre mondiale par les relations avec les mennonites 
américains qui ont contribué au réveil spirituel de leurs coreligion- 
naires français et provoqué chez ces derniers la réappropriation de 
leur identité historique. Un demi-siècle plus tard, les liens frater- 
nels entre mennonites du monde entier jouent toujours ce rôle. 

D’autres Églises françaises se mettent en relation avec des évan- 
géliques américains par des « réseaux de mobilisation »”. Contrai- 
rement aux réseaux de soutien, ces réseaux de mobilisation sont 
orientés vers l’extérieut et visent à s'étendre. Ils sont souvent latents, 


17 Jean-Paul Muller, ancien d’une Église évangélique mennonite dans la Meurthe-et- 
Moselle, entretien le 31 mars 2009. 

18 Voir Neal Blough, « Harold Bender, ‘La vision anabaptiste” et les mennonites de 
France », Bulletin de la Société de l'Histoire du Protestantisme Français, Tome 148, janvier-mars 


2002, p. 151-177. 
19 Voir Vincent Lemieux, Les réseaux d'acteurs sociaux, op.cit., p. 17. 
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leurs liens sont peu intenses, mais peuvent être activés en cas de 
besoin. 

Les Églises pentecôtistes en France fournissent un exemple de 
ce genre de comportement. Même si toutes les Églises évangéliques 
reconnaissent l’impératif d’annoncer la « Bonne Nouvelle », les 
pentecôtistes sont peut-être les plus volontaires de ce point de vue- 
là. La nature même du culte pentecôtiste, où chacun peut prendre la 
parole et où l'émotion est le signe d’une expérience religieuse authen- 
tique, porte ces Églises à la mobilisation. Bien plus que d’autres types 
d’Églises évangéliques, les Églises pentecôtistes tendent à entretenir 
des liens très intenses avec une multitude d’associations chrétiennes, 
tant en France qu’à l’étranger. En cherchant un peu, on y retrouve 
souvent des associations d’origine américaine, comme par exem- 
ple Jeunesse en Mission, Jeunesse pour Christ, l'institut biblique 
INSTE ou Teen Challenge. Les Églises pentecôtistes sont beaucoup 
moins exigeantes que les Églises congrégationalistes sur le choix 
de leurs partenaires. Leur choix se fait moins sur adhésion à une 
même ligne doctrinale que sur la capacité du partenaire à mobiliser 
des ressources pour annoncer l'Évangile efficacement. 

Les réseaux de mobilisation permettent également aux pasteurs 
pentecôtistes de consolider leur autorité personnelle, basée sur 
leur capacité à gérer les manifestations collectives des charismes 
spirituels. Jean-Paul Willaime note que « les groupes pentecôtistes, 
en tant que communautés émotionnelles facilement manipulables, 
constituent (...) de formidables tremplins pour des leaders charis- 
matiques de tout acabit ; la dévalorisation des médiations institu- 
tionnelles et intellectuelles renforçant le pouvoir charismatique des 
leaders. »” Ainsi, on observe que ces pasteurs pentecôtistes s’en- 
gagent souvent dans tel ou tel réseau international selon une dyna- 
mique entrepreneuriale. Tisser des liens avec un pasteur américain 
très connu et l’inviter à venir prêcher dans son église en France 
peut renforcer l’autorité du pasteur français. Ce qui explique en 
partie la volonté de nombreux pasteurs pentecôtistes interviewés 
d'accueillir de célèbres pasteurs américains, comme Bill Hybels, 


20 Jean-Paul Willaime, « Le pentecôtisme : contours et paradoxes d’un protestantisme 
émotionnel », Archives de Sciences Sociales des Religions, n°105, 1999, p. 17. 
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Jack Hayford, Ted Haggard et Luis Palau. Il s’agit d’une relation 
personnelle entre deux leaders plutôt qu'entre deux Églises, lob- 
jectif de la relation étant de faire grandir l’Église et d’en planter de 
nouvelles, tout en renforçant l'autorité de ceux qui dirigent. 

L’incantation du pasteur baptiste citée au début de cet article 
pourrait être interprétée comme un exemple de l’américanisation de 
l’évangélisme français, mais elle indique plutôt à mon sens la nature 
volatile des messages religieux dans nos sociétés, empêchant toute 
caractérisation purement nationale. Pour Danièle Hervieu-Léger, 
la circulation des croyants va de pair avec l’individualisation du 
croire qui caractérise l’évangélisme”!. Les protestants évangéliques, 
en limitant la religion à une expérience personnelle avec Dieu, ont 
évacué le besoin d'institutions normatives. À leur place, en partie 
grâce à Internet, ils construisent des réseaux peu contraignants à 
l'échelle mondiale qui peuvent servir de communautés de repli pour 
certains, d’outils de mobilisation pour d’autres. Églises et pasteurs 
peuvent y prendre ce qu’ils veulent et y contribuer sans contrainte. 
Dans cet univers mouvant, ils attachent finalement moins d’impor- 
tance à l’origine des messages qu’à leur contenu. Car si les messages 
religieux circulent plus facilement, leur contenu s’est aussi homo- 
généisé et minimalisé. Dans cette Eglise baptiste, le message venait 
d’un pasteur américain, mais le même message peut s’entendre dans 
toutes sortes d'Églises évangéliques de New Delhi à New York. 
L’évangélisme transnational popularise un credo a minima, simple et 
adaptable : Dieu t'aime, Jésus te sauve et te révèle son plan pour 
ta vie à travers la Bible. C’est par le biais de ce langage commun 
non doctrinal, valorisant l'individu et culturellement aussi neutre 
que possible, que s’opèrent les échanges transnationaux entre évan- 
géliques. 


Si l’évangélisme gagne du terrain en France, c’est en partie parce 
que ce langage-là est en phase avec certaines évolutions de la so- 
ciété française : individualisation du croire, désinstitutionalisation 
21 Danièle Hervieu-Léger, “Crise de l’universel et planétarisation culturelle, les para- 
doxes”, in Jean-Pierre Bastian ef 4/, (éds), La globalisation du religieux, Paris, Harmattan, 
2001, p. 87-96. 
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du salut, pluralisation du champ religieux. Des conditions propices 
à l'expansion de l’évangélisme qui caractérisent les Etats-Unis de- 
puis longtemps mais qui sont récentes en France. On peut alors se 
demander si l’évangélisme ne serait pas le « christianisme des temps 
modernes » envisagé par le pasteur Athanase Coquerel en 1866 : 


« J'en suis certain. Non pas que notre patrie devienne jamais ni luthé- 
rienne ni calviniste (..) mais qu’elle devienne plus complètement et 
plus librement chrétienne, qu’elle arbore un jour l’invincible drapeau 
de la conscience individuelle, qu’elle comprenne enfin que le protes- 
tantisme, c’est-à-dire l'Évangile étudié et professé en toute liberté est 
par cela même le christianisme des temps modernes. »? 


Alexandre Neff 


Alexandre Neff est doctorant à la Faculté de théologie protestante de 
l'Université de Strasbourg. Sa thèse s'intitule « Évangéliques en 
réseau : trajectoires identitaires entre la France et les États-Unis ». 
l'est également responsable depuis 2002 du programme d'échange 
universitaire américain Brethren Colleges Abroad à Strasbourg. 


22 Athanase Coquerel (fils), Pourquoi la France n'est-elle Pas protestante? Discours prononcé 


. le temple de l'Alliance évangélique de Neuilly le 1° novembre 1966, Paris, Germer Baillière, 
1866, p. 27. 
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dans la Hongrie post-communiste 


imanche de Pâques 2010 : sur la Place des Héros de 

Budapest, plus d’un millier de personnes dansent 

sur une chorégraphie simple et efficace. Beaucoup 

de jeunes plus quelques adultes et même un ou 
deux vieux. La musique est un mélange pas déplaisant de dance et 
de rap hongrois. Le tout, visiblement influencé par le tube mondial 
des Black Eyed Peas l'été 2009’, est filmé et diffusé depuis un an 
sur les sites de partage de vidéos sous le nom AZ «46 vidäm vasärnap 
(Le premier joyeux dimanche) pour populariser l’opération Up #0 
Faith Dance 2011 : faire danser dans des sites connus de Hongrie 
et du monde entier des groupes d’au moins 50 danseurs amateurs 
sut la même chorégraphie et la même musique le dimanche de Pà- 
ques 2011, filmer ces performances et en faire une vidéo globale 
pour fêter la résurrection. La veille de Pâques, Tamäs Pajor, Pun 
des auteurs de la chanson et l'organisateur de la manifestation, peut 
annoncer sur la chaîne de télévision ATV que 65 groupes y partici- 
peront dans 22 pays. Dans les notices à l’intention des participants, 
on lit : «S'il y a le moindre doute quant à la sécurité d’un site, merci 
d’en choisir un autre. Matthieu 4, 7 : ‘Ne tente pas le Seigneur ton 
Dieu’ Quel type de vêtements faut-il porter pour la danse ? Plus 


1 Produite par le français David Guetta pour le groupe de hip hop américain des Black 
Eyed Peas, la chanson 1 Gotta Fæeling, sortie en mai 2009 devient rapidement un succès 
mondial. Une performance publique spectaculaire, réalisée à Chicago en septembre de 
la même année avec environ 20 000 personnes se mettant peu à peu à danser à l’unisson 
devant la scène où joue le groupe, accompagne ce succès hors normes. 
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votre foule est colorée, mieux c’est. Important : évidemment, tou- 
tes les tenues se doivent d’être modestes et en conformité avec la 
morale chrétienne. » 

Chaque dimanche de 11 heures à 13 heures, sur la chaîne ATV, 
l'émission V'idém Vasdrnap (Joyeux dimanche) met en scène le ser- 
vice hebdomadaire de la Hit Gyülekezete (l’Assemblée de la Fof) 
au Hit Park (Parc de la Foi), la grande salle au siège de cette église 
néo-pentecôtiste dans la banlieue sud-est de Budapest. « L'émission 
religieuse la plus regardée » avec « un demi-million » de téléspecta- 
teurs selon ATV commence par une demi-heure de cantiques pop 
entonnés par un chœur de professionnels en complet veston ac- 
compagnés par un batteur, une fanfare et quelques guitares électri- 
ques. Puis intervient le « vezet6 lelkész » (pasteur dirigeant) Sändor” 
Németh, un homme massif à la courte barbe poivre et sel, qui com- 
mence un long monologue ponctué par les cris, les applaudisse- 
ments ou les rires du public emplissant la grande salle. Au program- 
me : nouvelles, lecture de la Bible, commentaires sur son message et 
sur l’actualité. Et « question de la semaine » : Quel est l’apôtre dont 
Pombre aussi guérissait les malades ? (réponse dans l’émission de la 
semaine prochaine). Dans une interview‘, Németh reconnaît que 
«les moyens de communication sont importants pour les Églises 
modernes » : « Nous avons constaté dès les années 80 les dégâts que 
peut causer à une communauté le fait d’être empêchée de commu- 
niquer efficacement, d’être mise dans un ghetto. Nous ne pouvions 
pas expliquer qui nous étions ni déclarer ce que nous voulions, on 
pouvait donc affirmer n'importe quoi sur nous. C’est justement à 
cause des préjugés, des accusations, des campagnes anti-sectes que 
nous avons accordé beaucoup d’importance au développement des 
capacités médiatiques de Assemblée. Joyeux Dimanche est impor- 
tant car avec cette émission télévisée, la société — y compris l’élite 
politique — a pu en savoir plus sur le message de l'Évangile, sur le 
mouvement néo-protestant et charismatique, sur les « secrets » de 
notre communauté. » À la tribune, entourant les chanteurs mas- 
2 En anglais, la Hit Gyülekezete se fait appeler Fwith Church (l'Église de la Foi). 


3 Prononcer « Chânndor » (le s se prononçant 4), Alexandre en hongrois. 
4 Dans le quotidien conservateur Magyar Nemget (Nation Hongroise) du 10 mai 2008. 
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culins, à gauche Friderika, ex-candidate hongroise à l’Eurovision 
1994, à droite Judit, épouse de Sändor Németh. Le dimanche de 
Pâques, Tamäs Pajor, qui figure parfois parmi les chanteurs ou à la 
guitare, arrive des coulisses avec un agneau vivant sur les épaules : 
« Aujourd’hui, comme vous pouvez le voir, cet agneau va faire la 
fête avec nous. » 

Dans les années 80, Tamäs Pajor est le leader d’un des premiers 
groupes punk hongrois, Neurotic, naturellement mal vu des autorités 
communistes. Suivi de près par un cinéaste qui filme ses spectacles et 
ses évolutions”, on voit ce rebelle tenté par tous les excès se trans- 
former soudainement en 1987 en chrétien évangélique. Poussé par 
des amis et par sa femme, il a rencontré Sändor Németh et est de- 
venu l’un des membres de l'Assemblée de la Foi. Il change de cos- 
tume et ne tarde pas à laisser tomber Neurotic pour fonder en 1989 
le groupe Amen. L’Assemblée de la Foi est alors un groupe chrétien 
dissident, quelque peu persécuté par les autorités (Németh est inter- 
dit de voyage à l'Ouest”, sa femme ne peut enseignef), qui se réunit 
régulièrement dans la maison du couple Németh au sud-ouest de 
Budapest. Németh voit deux étapes dans sa conversion. À 19 ans, 
en 1969, il se retrouve dans une prison yougoslave pour avoir voulu 
passer en Autriche sans les papiers nécessaires. Il raconte qu’il fait 
alors le vœu de « servir la vérité » s’il réussit à s’en sortir. Les Yougos- 
laves l’ayant relâché sans même avertir les services hongrois, le jeune 
catholique se procure une Bible, travaille un temps à la télévision 
puis, après son service militaire, commence des études de théologie 
au grand séminaire de Budapest. Il rencontre « personnellement » 
Dieu pendant une réunion œcuménique avec des réformés en 1976 
et participe alors à des groupes de prière charismatiques catholiques 
parmi lesquels il rencontre Judit, qu’il épouse en 1977. Dès 1978, 
leur groupe de prière (cinq personnes) coupe tout lien avec l'Eglise 


catholique et devient l'Assemblée de la Foi en 1979, sans doute sous" 


5 Le docu-film Rockférité (missionnaire rock) de Jänos Xantus en 1988 retrace cette 


transformation. 

6 Les Hongrois étaient avec les Polonais les seuls membres du Bloc communiste à pou- 
voir voyager à peu-près librement à l'Ouest, le seul frein étant le peu d’argent liquide 
que l’on pouvait emporter et les contrôles douaniers tatillons à la frontière hongroise. 
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l'influence du prédicateur anglo-américain Derek Prince. 


En 1980, Sândor et Judit Németh sont consacrés pasteurs par 
la Good News Church de Fort Lauderdale en Floride, l’église où 
officie alors Prince et quatre autres prédicateurs qu’on appelle les 
« Cinq de Fort Lauderdale »’. Le lien entre Prince et Németh peut 
sans doute s’apparenter au rapport entre « berger » et « disciple » 
en usage parmi les groupes soumis aux « Cinq ». On retrouve en 
effet dans la pratique de Prince (comme dans celle de nombreux 
mouvements néo-pentecôtistes) les éléments qui vont caractériser 
l'Assemblée de la Foi : importance des « démons », des médias, de 
l’amitié avec Israël et les juifs, du couple fondateur. Après avoir erré 
entre la Palestine, l'Angleterre et le Kenya, c’est par son « ministère 
de la délivrance » (expulsion des démons) que Prince commence à se 
faire connaître aux États-Unis en 1963. C’est le succès des cassettes 
audio de ses prédications qui fait de lui l’une des figures importantes 
du renouveau charismatique américain de la fin des années 60 et le 
fondateur de Derek Prince Ministries, la firme qui répand ses livres 
et matériels audiovisuels dans le monde entier. C’est à Jérusalem 
que Prince, soldat britannique démobilisé, passe les années 1945 à 
1948, là qu’il rencontre et épouse sa première femme (une danoise 
responsable d’un orphelinat), là qu’après la mort de celle-ci, il ren- 
contre et épouse en 1978 sa deuxième femme, une américaine un 
temps convertie au judaïsme, là qu'ils s'installent jusqu’à leur mort. 
Le rôle dirigeant de Judit Németh rappelle l'importance accordée 
par Prince à ses épouses (elles figurent souvent à côté de lui dans ses 
prédications filmées), d'autant que c’est Judit, professeur d’anglais, 


7 Les « Cinq de Fort Lauderdale » (Bob Mumford, Derek Prince, Charles Simpson, Don 
Basham et Ern Baxter) sont cinq prédicateurs de tendance néo-pentecôtiste ou charis- 
matique venus en 1969 dans le sud de la Floride reprendre en main une « conférence » 
qui, après les grands enthousiasmes des débuts, semblait sombrer dans l’anarchie et la 
dispersion théologique. Leur principe pour y remédier fut le « shepherding » ou « disci- 
pleship », une relation de confiance et de soumission entre « disciples » et « shepherds » 
(bergers) eux-mêmes soumis aux « Cinq » ou à leurs représentants. Cet accent mis sur 
la soumission au « berger » engendra vite des excès et le mouvement était déjà en crise 
et très contesté par d’autres leaders évangéliques comme Pat Robertson au milieu des 


années 70. Prince et Mumford s’en détacheront formellement en 1983 pour l’un, en 
1989 pour l’autre. 
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qui a dû faire accéder Sändor au message de Prince. Prince viendra 
plusieurs fois en Hongrie participer à des services et constater les 
progrès de ses protégés. 

Dans une prédication filmée à la fin des années 80, on voit Séndor 
Németh improviser sur les premiers temps de l'Église chrétienne, 
sur les apôtres et les ennuis que leur cause l’« Aparatus », l’'Appareil. 
Chaque fois qu’il prononce ce mot, on entend les rires de l’assis- 
tance qui n’a pas de mal à faire le lien avec la situation d’un groupe 
religieux mal vu des autorités communistes. « Au début des années 
80, raconte Németh, quand s’est fondée l'Église, le seul mouve- 
ment qui se souciait des atteintes à la liberté religieuse était l’oppo- 
sition démocratique (...). En tant que communauté persécutée, nous 
n'avions pas d’autre choix, malgré la différence de nos conceptions 
idéologiques et morales, que de nous entendre avec les libéraux 
sur les questions politiques et de droits de l’homme. » Németh et 
les principaux membres de l’Assemblée de la Foi participent donc 
à la création du SzDSz ” dès 1988, le parti qui regroupe l’essentiel 
des dissidents actifs dans les années 80 et négocie avec le pouvoir 
communiste (et d’autres groupes d’opposition) le « changement de 
système » qui permet le retour de la démocratie en octobre 1989. 
Les premières élections démocratiques de 1990 donnent 30 % des 
voix au SzDSz mais accordent la majorité aux anticommunistes 
traditionalistes qui gouvernent le pays jusqu’en 1994. Si PAssem- 
blée de la Foi a obtenu le statut officiel d’Eglise dans les derniers 
mois du communisme, elle est très mal vue du nouveau pouvoir 
qui s’appuie sur les deux grandes Églises hongroises, catholique et 
réformée. L’un des membres dirigeants de l’Assemblée de la Foi, le 
juriste Péter Hack, est alors vice-président du groupe parlementaire 
SzDSz. Aux élections de 1994, la coalition conservatrice au pouvoir 


8 En Hongrie, « libéral » a d’abord le sens de partisan d’un maximum de démocratie, 
ensuite celui de défenseur de la liberté en économie, idées qui, dans le pays, sont plutôt 
soutenues par les partis dits de gauche. 

9 Le Szabad Demokratk Szüvetsége (SzDSz, prononcer SDS, Alliance des Démo- 
crates Libres) est l’un des principaux partis des années 90 en Hongrie. Le fait que de 
nombreux intellectuels d’origine juive en soient membres (ses adversaires de droite le 
qualifiant même souvent de « parti juif ») a aussi dû jouer dans le lien avec l'Assemblée 


de la Foi. 
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s'effondre au profit des socialistes du MSzP!° qui convainquent les 
ex-dissidents du SzDSz de gouverner avec eux pour leur servir de 
caution morale et démocratique. Une alliance qui va être fatale au 
SzDSz : si les choses s’arrangent temporairement pour l’Assemblée 
de la Foi (ce sont les années où elle organise de grands rassemble- 
ments au Palais des Sports de Budapest, multiplie ses membres, 
fonde collèges et institutions), le SzDS?z, lui, perd quasiment tout 
son électorat aux élections de 1998 qui permettent l’arrivée au pou- 
voir du FIDESz!! de Viktor Orban. 


Pour l’Assemblée de la Foi, 1998 n’est pas seulement une mau- 
vaise année à cause de l'effondrement du SzDSz. C’est aussi une 
année de forte crise interne : certains membres importants, en dé- 
saccofd avec les pratiques financières de Németh (qui a un pouvoir 
discrétionnaire sur les ressources de l’Église?) et son autocratie, 
quittent l’Assemblée et en fondent une nouvelle, Assemblée Auto- 
nome de Budapest. Un autre membre du cercle dirigeant, Läszlé 
Battus, rompt lui aussi tout lien et publie en plus un livre” où il 
décrit précisément la vie à l’intérieur de l’Église et les manipula- 
tions mentales et financières auxquelles Németh et ses proches se 
livreraient. « Cette dure expérience ne nous a pas éloignés de Dieu, 
écrit-il à la fin du livre. C’est plutôt avec cette question que nous 


10 Le Magyar Szocialista Pârt (MSzP, prononcer MSP, Parti Socialiste Hongrois) est 
l'héritier du parti unique de l’époque communiste mais a été pris en main dès 1989 par 
son aile la plus démocrate. Depuis le « changement de système », il représente principa- 
lement les intérêts des entrepreneurs privés (beaucoup sont issus de l'élite communiste 
des années 80) et des retraités. D’où une idéologie plutôt libérale économiquement et 
plutôt protectrice socialement. 

11 Le Fiatal Demokratäk Szôvetsége (FIDESz, Alliance des Jeunes Démocrates) est né 
en 1988 de l’union de groupes étudiants dissidents. D’abord encore plus « libéral » et 
libertaire que le SDSz, il devient, à partir du milieu des années 90 et sous la direction 
de plus en plus autoritaire de Viktor Orbän, un parti conservateur proche des Églises 
traditionnelles et agitant des idées nationalistes et irrédentistes. 

12 Les contribuables hongrois peuvent demander que 1 % de leur impôt sur le revenu 
soit affecté à l'Église ou mouvement religieux de leur choix. En plus de cette ressource 
et de certaines subventions publiques (comme celles données pour le fonctionnement 
des collèges), l'Assemblée de la Foi demande à ses membres de lui reverser « volontai- 
rement » 10 % de leurs revenus sur la base de l'institution biblique de la dîme. 

13 Fesz van (Il y a un bémol), 1999, 
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nous sommes débattus : est-ce nous qui avons fait de cet homme ce 
qu’il est maintenant ? Est-ce notre soumission qui a provoqué cette 
déformation ? (...) Je suis obligé de dire que non. Dès le début, nous 
en avons souffert. Celui qui n’acceptait pas cette situation devait 
partir. (..) Dommage pour cet homme. Il n’était pas sans qualité. 
Il n’était pas mauvais à l’origine. Beaucoup lui doivent leur conver- 
sion. Il a eu de grands moments. Quand il ne calculait pas, il a pris 
les bonnes positions. Mais il s’est enfermé dans un cercle infernal et 
il n’a pas pu en sortir. » 

Attaquée par d’ex-membres, soumise aux contrôles administra- 
tifs et fiscaux du gouvernement Orbän, en froid avec le SzDSz qui 
souhaite se détacher d’un allié encombrant, l’Assemblée de la Foi va 
rétablir sa position grâce aux médias. Après avoir lancé l’hebdoma- 
daire généraliste de qualité Hetk (Semaines) dont il est le rédacteur 
en chef, Németh rachète en 2001 la majorité du capital d'ATV, une 
chaîne de télévision par câble en difficulté. Cela lui permet d’abord 
de diffuser Joyeux Dimanche deux heures par semaine, ensuite de 
disposer d’un pion utile dans le rude jeu politico-médiatique hon- 
grois. 


« Merci beaucoup, j'ai été content de vous voir... » Lajos Késa'*, 
vice-président du FIDES?z, se lève, salue Olga Kälmän et quitte le 
studio prématurément. Il n’a pas apprécié que la journaliste lait 
attaqué, sans l’en avertir avant l’entretien, sur le dernier scandale 
concernant son parti. Rien de très extraordinaire pour Egyenes 
Beszéd (Discours direct), l'entretien politique quotidien très regardé 
de la chaine ATV où Olga Kälmän à l’habitude de malmener les 
personnalités dont on parle, particulièrement celles du camp Orbän. 
En 2010, le FIDESz a remporté haut la main les élections et est re- 
venu au pouvoir après huit années d’une violente opposition. Avec 
les deux tiers des sièges de députés, le parti peut changer la consti- 
tution à sa guise et faire à peu-près tout ce qui passe par la tête de 


14 Maire de Debrecen, la grande ville calviniste hongroise, Kôsa est aussi l’un des mem- 
bres du parti les plus favorables à l'Assemblée de la Foi. Il a déclaré publiquement en 
2009 que c’était une « véritable Église ». Il anime aussi le courant le moins nationaliste 
et conservateur du parti et a parfois osé s'opposer à Viktor Orbän. 
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son chef, le premier ministre Viktor Orbân. Les chaînes et stations 
publiques renvoient les journalistes hostiles au parti et une loi iné- 
dite dans l'UE permet de mettre au pas tout média qui dérange. 
Face à ce déferlement, ATV reste la seule chaîne d’opposition mais 
le fait que l'Assemblée de la Foi soit son premier actionnaire suscite 
forcément des interrogations. « Le financement de cette télévision 
n’est pas une mission facile, déclarait tout récemment Németh!°, 
L’attitude politique de la chaîne, c’est d’abord le management, les 
responsables des émissions et les journalistes qui la décident, et ils 
prennent leurs décisions de façon autonome, rien ne menace leur 
indépendance du côté des actionnaires. Pour les questions religieu- 
ses, morales, je ne suis effectivement pas libéral mais clairement 
conservateur. Par exemple, je ne suis pas partisan de l’avortement 
ni du mariage gay, mais je ne veux pas m'y opposer violemment ou 
imposer ma propre conception morale à d’autres ou à ATV. » 


C’est sur la base des valeurs conservatrices évoquées par Németh 
que, juste avant les élections de 2010, le FIDESZz avait conclu une 
sorte de pacte de non-agression avec l’Assemblée de la Foi. Depuis, 
certains soupçonnent Németh de vouloir se rapprocher toujours 
plus du pouvoir et d’utiliser ATV dans ce but, comme une sorte de 
monnaie d'échange. Après le remplacement de certains journalistes 
de la chaîne début 2011, Läszlé Bartus, l’ancien membre de l’Église 
qui dirige aujourd’hui le média anti-FIDESz le plus virulent!f, lie 
directement le fait aux efforts de Németh pour obtenir le statut 
d” « église historique ». Car dans le bouleversement légal en cours 
depuis un an (une « loi fondamentale » adoptée le lundi de Pâques 
remet en question les principes décidés lors de la démocratisation 
de 1989), le FIDESZz prépare une loi organique sur les religions 
classant celles-ci en deux catégories : les « historiques », qui seraient 
privilégiées par l’État, et les autres. Les critères décisifs étant une 


15 Interview le 13 mai 2011 à la revue Magyar Narancs (Orange Hongroise), un hebdo- 
madaire autrefois lié au FIDESZ mais qui a rompu avec lui lors de son virage nationa- 
liste. C’est aujourd’hui la revue du monde culturel ouvert sur l'occident et « libéral ». 
16 Il a repris le journal des Hongrois émigrés aux États-Unis Awerikai Népszava La 
Parole du Peuple en Amérique) et son site internet d’où il peut, plus librement qu’en 
Hongrie, attaquer la politique du FIDESz. 
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existence légale depuis plus de 100 ans en Hongrie et le fait d’avoir 
plus de 25 000 membres. Seules les Églises catholique, réformée et 
luthérienne seront « historiques », ce qui semble le but, si les deux 
critères doivent être cumulés. Mais si un seul critère suffit, l'Assem- 
blée de la Foi peut y prétendre. Németh reconnaît lui-même qu'il 
souhaite obtenir ce statut car son Église assume « un tôle sérieux 
dans la société » : « Nous entretenons des institutions éducatives, 
nous avons des organisations caritatives et sociales dans le pays et 
même à l'étranger. Je pense que c’est une réflexion politique nor- 
male, de bon sens, et non un quelconque pacte caché, obscur, une 
trahison sournoise. » Et de rappeler que l’Assemblée est désormais 
la quatrième religion hongroise!”, la seule à progresser aussi vite. 


Mais depuis les années 2000, un nouveau parti a pris de l’im- 
portance dans le pays, un parti très présent dans la jeunesse et les 
universités et qui à obtenu 17 % des voix et 47 députés aux élec- 
tions de 2010 : le Jobbik'*, aux idées ouvertement anti-tsiganes et 
antisémites. Pour le Jobbik, l’Assemblée de la Foi est d’abord une 
dangereuse secte pro-juive et anti-hongroise puisqu'elle fait flotter 
le drapeau israélien (et le drapeau américain, lui aussi honni) devant 
ses bâtiments. Et le Jobbik est très proche, en tout cas par les idées, 
de toute une importante frange du FIDESz au pouvoir'”. « Si P'As- 
semblée à fait le choix de jouer un rôle politique, disait Németh en 


17 C’est ce qu’indiquent en tout cas les statistiques fiscales de 2010 où l'Assemblée 
représente 2,1 % de ceux qui ont versé une partie de leur impôt à une église, encore 
loin tout de même derrière les catholiques (59,7 %) et les réformés (20,4 %) mais plus 
très loin des luthériens (5,5 %). 

18 Le Jobboldalos Ifjusägi Kôzôsség (Communauté des Jeunes de Droite) a été fondé 
en 1999 mais n’a pris son envol qu’après les émeutes de 2006 (provoquées par le FI- 
DESz après la révélation d’un discours où le premier ministre socialiste Gyurcsäny 
demandait brutalement à ses troupes d’abandonner la démagogie utilisée jusqu'ici). Le 
Jobbik est devenu populaire en faisant parader sa Magyar Garda (Garde Hongroise) en 
habite militaires dans les quartiers tsiganes. 

19 Le Premier ministre Viktor Orbän s’affiche fréquemment avec son « ami » Zsolt 
Bayer, un éditorialiste connu pour ses violentes diatribes antisémites. Et les médias pro- 
ches du pouvoir comme les quotidiens Magyar Nemzet et Magyar Hirlap, les télévisions 
Hir TV et Echo TV, reprennent systématiquement toutes les informations et rumeurs 
pouvant stigmatiser les juifs, les Tsiganes et ceux que l’on appelle les « traîtres à la pa- 
trie » (c’est à dire les Hongrois de souche amis des juifs et des Tsiganes ou socialistes). 
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2008, c’est que depuis le début, nous nous sommes rendus compte 
que seul un renforcement des institutions démocratiques nous per- 
mettrait de nous consacrer à nos principales missions, à nos tâches 
spirituelles, caritatives et pédagogiques. » Au vu de la situation ac- 
tuelle, il semble que Németh et l’Assemblée de la Foi aient encore 
quelque temps à se mêler de politique. 


Jean de Saint-Blanquat 
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L'invention de la critique textuelle 
de la Bible : le Moyen Âge 


ans la longue histoire du texte de la Bible, le xvi° 
siècle a été un moment important — les mouvements 
de réforme accentuant encore la pression des 
savants dans ce domaine. Les principes généraux 
de l’humanisme induisent à appliquer aux textes de l’Écriture des 
méthodes utilisées pour les textes antiques profanes, grecs ou 
latins. Cette réflexion à entraîné de nouvelles éditions, de nouvelles 
traductions et a engendré parfois des querelles autour des textes 
faisant autorité. Pour autant, la critique de la Bible naïît-elle à l’époque 
de l’humanisme, comme le laisserait entendre le titre d’un livre récent 
— l’inadéquation du titre n’enlevant rien à l’intérêt de l'ouvrage! ? 
Du fait que la Bible parvient au monde chrétien dans une série 
de traductions, dès le début du christianisme se manifeste ce que 
j'appelle un état de « veille critique », qui produit notamment les tra- 
vaux admirables d’un Origène (vers 185-après 251) puis d’un Jérôme 
(vers 345-vers 420). Je voudrais montrer ici que « l'invention » de la 
critique biblique ne date pas du xvi‘ siècle mais bien du Moyen Âge, 
au moins pour ce qui est de la critique textuelle, et que les savants 
qui se sont livrés alors à cette activité n’ont rien à envier aux huma- 
nistes du xvi‘ siècle ni même aux philologues du xIx*, autre moment 
capital dans cette histoire. 
Qu'est-ce que la critique textuelle de la Bible ? La Parole de Dieu 
est livrée aux hommes dans la langue des hommes et transmise avec 
des moyens humains, notamment l'écriture. Tout texte recopié en 


1 Pierre Gibert, L'invention critique de la Bible, XV°-XVIIr siècle, Paris, Gallimard, 2010. 
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de nombreux exemplaires vient à subir des accidents : si cela est vrai 
surtout pour les textes manuscrits, cela vaut aussi après la naissance 
de l'imprimerie. Et cela est encore plus vrai quand les traditions 
textuelles ne sont pas encore bien fixées : je fais allusion ici à la lente 
élaboration des textes de l'Ancien Testament, dont une première 
forme est fixée à la fin du 1“ siècle (le texte consonantique), maïs 
dont la forme définitive, que nous appelons « texte massorétique » 
(comportant les voyelles, la ponctuation et les signes de cantilla- 
tion), n’est adoptée qu’aux vir‘-Ix* siècles. La traduction grecque 
dite des Septante et les manuscrits (hébreux et grecs) de la mer 
Morte viennent nous révéler des formes parfois différentes du texte 
reçu par la tradition rabbinique et par les Églises chrétiennes. La 
ctitique textuelle se donne pour objet d'étudier toutes ces variations 
dans les textes et leur histoire, sans que l'objectif d’une édition du 
texte « originel » ne soit nécessairement le but de ses recherches. 

Un tel travail est fait au Moyen Âge. Si les juifs se satisfont du 
texte massorétique, ils ne cessent pas pour autant d’étudier les ca- 
ractéristiques propres du texte hébreu de la Bible et, comme chez 
les chrétiens, le xvr° siècle sera une période de production féconde 
dans ce domaine, avec, par exemple, les ouvrages remarquables 
d’Élie Levita. Mais nous nous intéresserons ici au Moyen Âge chré- 
tien, et le texte qui a été l’objet des travaux des savants est la traduc- 
tion latine que nous appelons Vulgate. 


Les grandes lignes d’une histoire 


La Bible à été plusieurs fois traduite dans l'Antiquité : nous avons 
parlé de la « Septante », effectuée en plusieurs générations dans 
l’importante communauté juive d'Alexandrie ; il y a aussi au début 
de l’êre chrétienne des traductions araméennes (#argum), l’araméen 
étant la langue vernaculaire des juifs de Terre sainte et de Babylonie 
(et donc celle de Jésus). Mais, dès les débuts du christianisme, le 
grec s'impose comme langue de culture et c’est en grec que sont 
rédigés les livres qui vont constituer le Nouveau Testament (quel 
que soit, pour certains, le substrat araméen). Les chrétiens utilisent 
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pour l’Ancien Testament la traduction des Septante ; celle-ci n’est 
plus jugée assez fiable par les juifs hellénophones, et de nouvelles 
traductions (ou révisions de la Septante) sont rédigées, celles de 
Théodotion (i* s.) d’Aquila (début du n° s.) et de Symmaque (2° 
moitié du Ir s.), dont seuls des fragments nous sont parvenus, grâce 
notamment aux Hexaples d'Origène, qui disposent sur six colonnes 
le texte hébreu, sa transcription en caractères grecs et les quatre 
traductions grecques. Mais le christianisme s’étend tout autour de 
la mer Méditerranée et, à l'Ouest, Le latin est langue à la fois parlée 
et de culture. Il est donc nécessaire de traduire les textes en latin : 
pour l’Ancien Testament, ces traductions sont faites d’abord à par- 
tir du grec des Septante ; on leur donne le nom de « vieilles latines ». 
L’inconvénient de ces traductions au second degré apparaît bientôt 
et Jérôme, ayant été d’abord chargé de réviser les vieilles latines, se 
donne pour mission de traduire Ancien Testament directement sur 
hébreu : il se rend en Terre sainte et y apprend cette langue. Sa tra- 
duction recevra bien plus tard le nom de Vulgate ; pour le Nouveau 
Testament, il s’agit d’une révision ou d’une nouvelle traduction — les 
Actes, les épîtres pauliniennes et Apocalypse n'étant pas le fruit du 
travail de Jérôme. Malgré des querelles (notamment avec Augustin), 
la Vulgate s’impose peu à peu au monde latin — sauf pour les Psau- 
mes, où l’on continue à utiliser la révision de la traduction selon les 
Septante (appelée également « version gallicane ») ou une recension 
propre à Rome, le Psautier romain, au détriment de la traduction 
«selon les Hébreux », qui, bien que copiée dans des psautiers dou- 
bles (avec la traduction selon les Septante) ou triples (avec en plus le 
Psautier romain), ne sera utilisée que par peu de savants. 

Dans l’histoire de la Vulgate, une étape importante est celle du 
règne de Charlemagne’. Dans plusieurs capitulaires, il exprime son 
désir de voir les Églises et les écoles de son Empire disposer de 
textes fiables et homogènes, tant pour la liturgie que pour l’Écriture 
sainte. Pour celle-ci, il demande à l’un de ses conseillers, Alcuin, de 


2 Pour la partie médiévale de cette histoire, je me permets de renvoyer à Gilbert Dahan, 
L'exégèse chrétienne de la Bible en Orcident médiéval, XW'-xI1V” siècle, Paris, Cerf, 1999, p. 161- 
238. Pour une première approche, voir L'Oucident médiéval lecteur de l'Écriture = Supplément 
aux Cahiers Évangile n° 116, juin 2001. 
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préparer une édition correcte. Le texte choisi est celui de la Vaul- 
gate de Jérôme — et c’est à partir de ce moment que cette version 
s'impose largement en Occident. Alcuin fait un travail honnête de 
comparaison des manuscrits latins entre eux et produit un texte 
satisfaisant, qui, après quelques péripéties sera celui que l Église ca- 
tholique adoptera à la fin du xvi‘ siècle, sous la forme de la recen- 
sion faite par une équipe dirigée par Sixte V puis Clément VIII (on 
l’appellera désormais « Clémentine »). Les bibles du modèle alcui- 
nien sont produites d’abord à Saint-Martin de Tours (1x° siècle) et le 
texte s’en répand assez vite dans tout l’Empire carolingien. Mais, en 
même temps qu’Alcuin, un véritable savant, Théodulfe, se livre de 
son côté à une recension du texte latin de la Bible ; la différence es- 
sentielle est qu’il tient compte des manuscrits d'Espagne (lui-même 
est d’origine wisigothique) et qu’il fait une collation avec le texte 
hébraïque. Le texte de ces bibles est généralement d’une meilleure 
qualité que le texte alcuinien, surtout parce que la comparaison avec 
l’hébreu lui permet de repérer et d'éliminer un certain nombre d’in- 
terpolations. Néanmoins — est-ce le fait de la disgrâce qu’il connaît à 
la fin de sa vie ou plutôt est-ce dû à ce que son travail ne répondait 
pas à une commande officielle ? — sa révision connaît une diffusion 
limitée (on connaît six bibles théodulfiennes). 

Une autre étape dans cette histoire est le xnr° siècle. Dans les deux 
cas qui seront cités, il s’agit d'initiatives privées, qui n’auront pas d’im- 
pact direct sur la confection des bibles. La première est celle d’Étienne 
Harding, deuxième abbé de Ciîteaux. Ayant construit l’église de son 
abbaye, il veut doter celle-ci d’une bible de bonne qualité. Nous la 
connaissons : elle est conservée à la Bibliothèque de Dijon (sous les 
cotes 12 à 15) et dans un « avertissement » (Monitum), daté de 1109, 
qui précède le deuxième volume, Étienne nous explique comment 
cette bible a été produite. Étienne rassemble des bibles qui provien- 
nent de plusieurs monastères des environs. Il remarque une bible 
«plus complète que les autres » et lui accorde la priorité. Mais, tout 
de même, intrigué par les différences qu’elle présente avec les autres 
bibles, notamment par la présence de textes absents de celles-ci, il 
pense que le mieux est de comparer ce texte au texte hébreu. Pour 
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ce faire, il demande à des juifs instruits de l’aider et les interroge dès 
qu'il y a une anomalie dans son texte de référence — les échanges 
se faisant, nous dit-il, «en langue romane », c’est-à-dire très proba- 
blement dans un dialecte champenois (on rappellera que Citeaux 
n'est pas très loin de Troyes, où le célèbre commentateur Rashi est 
mort en 1105). Le résultat est que les passages supplémentaires ne 
figurent pas dans l’hébreu et sont donc des interpolations. Étienne 
Harding les supprime (par grattage) et accompagne ces érasures de 
notes rapides dans lesquelles il précise ce qu’il y a en hébreu. On 
le voit, le travail d’Étienne Harding n’est pas une entreprise scien- 
tifique proprement dite mais le produit du bon vouloir d’un abbé 
intelligent et sensible aux problèmes du texte, qui retrouve sponta- 
nément les deux démarches fondamentales de la critique textuelle, 
la comparaison des manuscrits latins entre eux et la collation avec 
l'original. Il ne semble pas que ce travail ait servi de modèle à la pro- 
duction de bibles cisterciennes : celles-ci utilisent, semble-t-il, un 
texte alcuinien interpolé, de qualité moyenne — mais un travail pré- 
cis sur le sujet reste à faire. L’autre exemple de travail sur le texte de 
la Bible au x1r° siècle est dû aussi à un cistercien — mais ce n’est qu’à 
la fin de sa vie que Nicolas Maniacoria (mort vers 1145) entrera à 
l’abbaye romaine des Trois-Fontaines. Il est d’abord un diacre de St- 
Laurent à Rome. On lui doit une série de travaux savants sur le texte 
biblique : un recueil de remarques sur l’ensemble du texte biblique, 
intitulé Syffraganeus Biblicus (qu’on peut traduire « Appui biblique »), 
des remarques sur le Psautier « selon les Septante » et une révision 
du Psautier romain. Dans la préface du premier ouvrage, Nicolas 
définit très précisément sa méthode : comparaison des manuscrits 
latins entre eux, comparaison avec l’hébreu ; il semble avoir appris 
l’hébreu et se fait aider par un juif particulièrement compétent (en 
qui l’on a pu voir le très important commentateur Abraham Ibn 
Ezra, 1089-1164). Il propose également la typologie des « fautes » 
qui sera celle de tous les philologues : additions (interpolations), cor- 
ruptions (changement de mots, de lettres), omissions. Ses notes sont 
très précises et témoignent d’un souci pour les questions de ponc- 
tuation. Pas plus que celui d’Étienne Harding, le travail de Nicolas 
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Maniacotia n’a connu de retentissement. Mais l’âge des recensions 
autotisées et influentes arrive. 


Les Bibles du xurr° siècle 


Au début du x‘ siècle, en effet, deux événements vont avoir des 
répercussions majeures dans l’histoire du texte biblique en Occident 
chrétien. D’une part, la création de l’Université, aboutissement, no- 
tamment à Paris, des efforts d'organisation des écoles cathédrales. 
Nous intéresse ici le fait que l’enseignement est réparti en plusieurs 
facultés et qu’à la faculté de théologie, le texte de base est la Bible, 
même si s’impose aussi assez rapidement le manuel de théologie 
qu'est le Livre des Sentences de Pierre Lombard. D’autre part, le se- 
cond événement est la création des ordres mendiants, dominicains 
et franciscains, qui assurent la formation de leurs membres dans 
des collèges appelés s#dia, les plus importants (s#wdia generalia) ayant 
un niveau égal à celui de Université ; là encore, l’enseignement bi- 
blique a un rôle fondamental. Ces deux événements entraînent une 
multiplication des enseignants et des étudiants et, par conséquent, 
un besoin grandissant de livres, particulièrement de ceux qui sont 
les textes de base, dont la Bible (les livres sont soit possédés par 
les maîtres et par certains étudiants, soit prêtés par les collèges). La 
production du livre va passer à une phase « industrielle » avec le sys- 
tème de la pecia : la confection d’un livre, partagé en cahiers (beriae) 
est confiée à plusieurs copistes?. Ce sont les libraires qui sont man- 
datés pour ce travail et, quelque quarante ans après, le franciscain 
Roger Bacon (vers 1214-vers 1293) se livrera à des critiques acerbes 
contre les copies de ces « analphabètes, mariés de surcroît » (i/fferati 
et uxorat) et, comme tels, incapables de juger de la qualité d’un texte 
biblique. Quoi qu’il en soit, le texte de ces bibles semble en effet 
de qualité médiocre et c’est lui qui va susciter le travail admirable de 
critique biblique, qui me paraît ne pas faire pâle figure auprès des 
travaux des humanistes. Mais, avant de l’examinet, attardons-nous 


= 


3 Voir l'étude de Giovanna Murano, Opere diffuse per exemplar e pecia, Turnhout, Brepols, 
2005. 
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un moment sur ces bibles, plus particulièrement sur celles qui ont 
été produites à Paris dans la première moitié du xmi° siècle. 

On parle en effet d’une « bible parisienne ». L'expression est as- 
surément juste si l’on s’en tient à une série de critères externes*. Le 
premier de ceux-ci est la capitulation, c’est-à-dire la numérotation 
des chapitres. Au début du x‘ siècle, une nouvelle capitulation est 
adoptée, qui correspond en gros à celle de nos bibles (les versets ne 
sont pas numérotés : un découpage siruel de À à G permet un repé- 
rage le cas échéant, comme dans les concordances). Autre élément 
caractéristique : chaque livre est précédé d’une ou plusieurs préfaces, 
généralement empruntées à Jérôme (mais aussi chaque ensemble de 
livres, Pentateuque, Règnes etc., et la Bible elle-même) ; c'était aussi 
le cas avant, mais au x‘ siècle le choix de ces préfaces est « standar- 
disé ». Un autre élément non biblique est introduit : c’est une sorte 
de dictionnaire donnant la signification ou la traduction des mots 
hébraïques (ou grecs) de la Bible — on parle techniquement d’Inser- 
pretationes nominum hebraicorum ; plusieurs listes existaient, remontant 
à Jérôme ; mais c’est l’une d’elles, qui trouve sa forme définitive au 
début du x siècle, avec un classement alphabétique rigoureux, la 
liste qui commence par Aaz apprehendens, « Achaz <veut dire> qui 
saisit » : on la trouve désormais dans toutes les bibles. Il semble 
bien ces trois caractéristiques soient communes à toutes les bibles 
parisiennes, quelles que soient leur forme : bibles d’études à la pré- 
sentation modeste, bibles de chœur plus ornées ou « bibles de po- 
che » — ces bibles de petit format, mais d’une présentation toujours 
soignée, sont une innovation du x‘ siècle : ont-elles accompagné 
les prédicateurs dans leurs missions ou les polémistes trouvaient-ils 
sous la main de quoi réfuter les démonstrations des dissidents ? 

On a également parfois parlé d’un « texte parisien », y com- 
pris dans la grande édition de la Vulgate réalisée par les moines 
de l’abbaye Saint-Jérôme à Rome” (qui réservent le sigle Q à ce 
4 Ils ont été décrits il y a plus d’un siècle par J. P. P. Martin, « Le texte parisien de la 
Vulgate latine », Le Muséon, 8 (1889), p. 444-466 ; 9 (1890), p. 55-70 et 301-316. Voir 
également Laura Light, « French Bible ca. 1200-30 : À New Look at the Origin of the 
Paris Bible », dans Early Medieval Bible : Its Production, Decoration and Use, éd. R. Gameson, 


Cambridge, University Press, 1994, p. 155-176. en est 
5 Biblia sacra iuxta Latinam vulgatam versionem, 18 volumes, Rome, Libretia editrice Vati- 
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qu’ils considèrent comme une recension « parisienne »). Mes tra- 
vaux m'ont amplement montré qu’il n’y a pas de texte parisien ho- 
mogène ; sans doute les bibles copiées à Paris ont-elles un texte de 
tradition alcuinienne mais l’ensemble est très hétérogène et l’on ne 
peut pas parler de « texte parisien ». L’un des manuscrits utilisés 
dans la grande édition, la Bible de Saint-Jacques, fournit un texte 
soigné, révisé, qui diverge des autres manuscrits donnés comme 
de la même famille (dans les travaux de critique textuelle dont il va 
être bientôt question, le texte « parisien » est précisément celui de la 
Bible de Saint-Jacques ; la dénomination ne concerne qu’une bible 
particulière et non un texte qui circulerait amplement). 


Les correctoires 


On en vient donc à ce travail de critique textuelle fait au x siècle 
en réaction aux textes médiocres diffusés par les libraires parisiens. 
Il me plaît, dans cette belle revue, de rappeler les travaux pionniers 
d’un grand savant du xix* siècle, Samuel Berger (1843-1900), qui fut 
pasteur dans le 7° arrondissement à Paris et professeur à la Faculté 
de théologie protestante de la même ville ; on lui doit notamment 
la première étude sur le sujet « Des essais qui ont été faits à Paris 
au treizième siècle pour corriger le texte de la Vulgate. »° Après lui, 
un jésuite allemand, Heinrich Denifle, écrit l’étude majeure sur la 
matière’. Le sujet reste peu étudié par la suite, mais fait, depuis plus 
de vingt ans, l’objet de mes propres recherches. 

Une première réaction aux textes des libraires parisiens semble 
être la mystérieuse « Bible de Sens » qui serait une nouvelle édition 
du texte de la Vulgate ; on n’a pas réussi à identifier de manuscrit la 
contenant et le Chapitre général des dominicains, après l'avoir re- 


cana, 1926-1995, 

6 Revue de théologie et de philosophie, 16 (1883), p. 41-66. Samuel Berger est aussi l’auteur 
d’un ouvrage fondamental pour l’histoire de la Bible latine, Histoire de la Vulgate pendant 
les premiers siècles du Moyen Age, Paris, Berger-Levrault, 1893. On notera encore que sa 
leçon d'ouverture à la Faculté de théologie protestante de Paris, le 4 novembre 1887, 
s'intitule « De l’histoire de la Vulgate en France ». 

7 « Die Handschriften der Bibel-Correctorien des 13. Jahthunderts », Archiv für Litera- 
tur- und Kirchengeschichte des Mittelalters, 4 (1888), p. 263-311 et 471-601. 
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commandée, semble-t-il (Paris, 1236), la condamne et en ordonne 
la destruction (Paris, 1256). En revanche, les recherches faites par 
l’équipe de dominicains dirigée par Hugues de Saint-Cher, au cou- 
vent parisien de Saint-Jacques, sont bien conservées et constituent le 
premier « correctoire de la Bible ». On appelle ainsi des recueils de 
notes critiques sur le texte de la Vulgate. Celui que l’on met sous le 
nom de Hugues de Saint-Cher a été probablement rédigé entre 1230 
et 1240. Il est précédé d’une préface. C’est encore à Saint-Jacques 
qu'est fait un autre correctoire, différent des autres, puisque c’est le 
seul à figurer en marge du texte biblique : il s’agit de cette Bible de 
Saint-Jacques, dont on a déjà parlé et dont le texte biblique a été très 
soigneusement corrigé® ; le correctoire a été ajouté après la copie 
du texte, probablement peu après 1260 ; quelques notes concernant 
l’hébreu mentionnent la collaboration de Thibaud de Sézanne, juif 
converti, sous-prieur du couvent et excellent connaisseur de la lit- 
térature rabbinique. Mentionnons encore deux autres correctoires 
dominicains, faits également à Saint-Jacques, que j’appelle Sorbonne 
I et Sorbonne II °. En fait, Sorbonne I se contente de collecter les no- 
tes de la Bible de Saint-Jacques ; il est à dater, je pense, des années 
1270. Sorbonne IT est un correctoire d’une très grande richesse, qui 
a été confectionné probablement autour de 1280. Ces correctoires 
sont le fruit des travaux de dominicains ; les franciscains ne sont pas 
de reste. L’auteur de l’un des meilleurs correctoires, Guillaume de 
Mara (mort v. 1285), est un franciscain ; il semble qu’on puisse dater 
son travail autour de 1265 ; comme Sorbonne IL, il fournit des notes 
extrêmement riches. Je signalerai enfin le correctoire un peu plus 
tardif d’un autre franciscain, Gérard de Huy (fin du xm s.-début du 
xIV°) : bien que sa préface soit d’un très grand intérêt (elle contient 
une typologie détaillée des fautes, ainsi que des considérations sur les 
traductions grecques de l’Ancien Testament), son extrême concision 


le rend moins attrayant et il semble qu’il ne fasse que recopier des 


données prises aux autres correctoires. On peut relever un certain 


8 La Bible de Saint-Jacques correspond aux manuscrits 16719-16722 du fonds latin de 


la Bibliothèque nationale de France. | 
9 Je les appelle ainsi parce qu’ils sont contenus tous deux dans un manuscrit du fonds 


de la Sorbonne (Bibl. nat. de France, ms. latin 15554). 
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nombre d’autres correctoires, y compris au début du xIv* siècle ; 
mais ceux qui ont été mentionnés sont sans doute les plus significa- 
tifs. Il semble qu’au xIv° et au xv‘ siècle, on se soit moins intéressé à 
ces problèmes de critique textuelle, le renouveau intervenant au XVI‘ 
siècle. En revanche, au xiv° siècle on relève le « Traité sur les diffé- 
rences entre le texte hébreu et notre traduction » de Nicolas de Lyre, 
qui rassemble une série de remarques sur les écarts entre texte mas- 
sorétique et la Vulgate — mais il ne s’agit plus ici de critique textuelle. 
Revenons aux correctoires du xI° siècle et essayons d’expliquer ce 
qui fait leur intérêt et suscite notre admiration. 

La première chose qui frappe le lecteur de ces notes plutôt tech- 
niques est l’ampleur de leur documentation. On a dit plus haut ce 
qui constitue les démarches fondamentales de la critique textuelle : 
une comparaison des manuscrits latins entre eux et une collation 
avec les textes originaux, hébreux, araméens et grecs. Pour ce qui 
est des manuscrits latins, les auteurs des correctoires ont rassem- 
blé une documentation abondante. Les manuscrits ne reçoivent pas 
(comme dans nos éditions modernes) des appellations individuelles 
mais sont considérés globalement par « familles » : les manuscrits 
«nouveaux » (#ovi) ou «modernes » (#0derni) sont opposés aux « an- 
ciens » (antiqui), catégorie comportant elle-même les « plus anciens » 
(antiquiores) et les « très anciens » (antiquissimi) ; en fait, ces qualifi- 
cations sont relatives et il n’est pas possible de dresser un tableau 
d’équivalences rigoureuses avec les manuscrits de la Vulgate qui ont 
été utilisés pour l'édition critique récente. Quoi qu’il en soit, les 
« modernes » sont certainement des bibles du xIm° siècle (y com- 
pris les bibles confectionnées à Paris) ; les « anciens » (antiqui) sont 
très probablement des manuscrits de type « alcuinien », les « très 
anciens » (antiquissimi) renvoyant à des textes antérieurs à l’époque 
carolingienne. Il s’agit pour tous ces manuscrits de textes de la Vul- 
gate. Mais les correctoires ont aussi recours à ce que nous appelons 
les « vieilles latines », allant, comme aujourd’hui, chercher chez les 
auteurs antérieurs à Jérôme les vestiges de ces traductions. Et ce 
n'est pas fini : la documentation latine fait aussi appel aux commen- 
taires standard sur l’ensemble de la Bible (la Glossa dite ordinaria, 


34 


L'INVENTION DE LA CRITIQUE TEXTUELLE DE LA BIBLE : LE MOYEN ÂGE 


rédigée au début du x1r° siècle, notamment à Laon) ou sur certains 
livres particuliers (par exemple Raban Maur pour Esther ou Raoul 
de Flay pour le Lévitique) : la présence ou l’absence de réflexions 
sur tel ou tel mot permet indirectement de mesurer l'impact d’une 
tradition textuelle. Cet examen des manuscrits latins est la base d’un 
travail très précis et très fin, qui permet par lui-même de repérer 
l’origine de « fautes » ou de traditions données. Mais il est accom- 
pagné d’une collation avec les originaux : les notes des cotrectoires 
témoignent d’une connaissance très précise et très sûre de l’hébreu 
et du grec (et, le cas échéant, de l’araméen). Des mots sont donnés 
en transcription latine (assez rarement cependant), des remarques 
grammaticales sont faites souvent et, surtout, les auteurs des cot- 
rectoires retraduisent des propositions ou des versets entiers — les 
traductions étant toujours extrêmement fiables. 

On a ainsi une idée de la méthode des correctoires. Il faut in- 
sister sur le fait que leur objectif n’est pas de fournir une édition 
critique de la Vulgate : celle-ci ne sera réalisée qu’à la fin du xvi‘ 
siècle (et les équipes réunies par les papes Sixte V et Clément VIII 
utiliseront quelques-uns des correctoires du x‘ siècle, notamment 
celui de Guillaume de Mara). Les préfaces affirment que le travail 
doit rendre attentifs les copistes aux fautes transmises de génération 
en génération. Mais le but est de rassembler des variae lectiones, des 
«variantes », en laissant le lecteur se faire lui-même son opinion : on 
observe en effet que les correctoires se prononcent assez rarement 
sur la qualité de telle ou telle leçon, sauf quand il s’agit d’une faute 
manifeste ou quand l’hébreu ou le grec invite à éliminer telle lecture. 
Nous avons donc affaire à un travail de critique textuelle d’une très 
grande précision, qui invite à faire remonter bien au-delà du XVI 
siècle « l'invention de la critique textuelle de la Bible » — au moins au 
xIn° siècle (mais certainement avant, si l’on pense aux travaux faits à 
l’époque carolingienne, notamment celui de Théodulfe d'Orléans). 


Gilbert Dahan 


Gilbert Dahan est professeur émérite à l'École pratique des Hautes Études 
(5° section), directeur des publications de l'EPHE et chercheur au CNRS 


(LEM/ UMR 8485). 
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L'ultime combat de Dieu 
le face à face infernal du Christ et du diable 


ans toute guerre, il y à, dit-on, une bataille déci- 

sive, qui fait prendre au combat une nouvelle tour- 

nure, qui mène un des partis à la victoire. Dans la 

guerre entre Dieu et le diable, c’est la descente du 
Christ aux enfers qui constitue ce moment décisif, dans lequel le 
diable perd toute force et Dieu, à travers son fils, reprend posses- 
sion de l’humanité. C’est du moins ce que pensaient les chrétiens 
de l'Antiquité, qui faisaient du diable un protagoniste fondamental 
de l’histoire du salut : sans le diable, Dieu n’aurait pas eu besoin 
de s’incarner ; Jésus n’aurait pas eu à mourir ni à ressusciter. Bref, 
d’une certaine manière, sans le diable, il n’y aurait pas de théologie 
chrétienne. 


Le combat entre Dieu et le diable 


La guerre entre Dieu et le Diable débute avec les événements 
narrés en Genèse 3 : sur la suggestion du serpent — figure du Dia- 
ble —, Adam et Eve mangent de l'arbre du milieu du paradis, espé- 
tant ouvrir ainsi leurs yeux et avoir connaissance du bien et du mal 
(Gn 3, 5). Une fois le fruit mangé, les yeux de leur âme s’ouvrent 
et ils prennent conscience de leur nudité. Les conséquences de cet 
acte sont terribles : non seulement le serpent est maudit, mais la vie 
de l’homme ne sera plus jamais la même : Adam et Eve sont exclus 
du paradis, revêtus de « tuniques de peaux » (Gn 3, 21), en proie 
désormais à la souffrance, au désir sexuel, au besoin de se nourtir 
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et au travail ; des Chérubins empêchent désormais tout accès au 
Paradis. 


Genèse 3, 14-15 

L'homme a donc quitté sa condition primordiable ; il est déchu. 
Plus grave encore, suite à cette faute des premiers hommes, Dieu 
introduit un combat fondamental dans le monde, comme le précise 
Gn 3, 14-15 dans la version grecque dite de la Septante : Le Seigneur 
Dieu dit au serpent : « Parce que tu as fait cela, maudit sois-tu parmi tous les 
bestiaux (...) Je mettrai une haine entre toi et la femme, entre ta semence et sa 
semence. Il guettera ta tête et in guetteras son talon ». Une lutte est donc dé- 
sormais ouverte ; elle ne se déploie pas entre deux êtres définis — en 
l'occurrence Eve et le serpent — , comme le montrent les mentions 
de la « semence » : c’est une guerre entre le genre humain, semence 
de la femme, et le diable, semence du serpent. 

Dans la deuxième partie du verset, le texte dit qu’« Il guettera ». 
Dans la traduction grecque utilisée par les chrétiens de l'Antiquité, 
ce pronom masculin ne se rapporte à rien. La plupart des théolo- 
giens ont dès lors procédé à une interprétation messianique de ce 
pronom : il désigne le Christ ; c’est lui qui « guettera la tête » du 
serpent, c’est-à-dire du diable. 


Le commentaire d’Irénée de Lyon 

Ce texte est absolument fondamental pour comprendre la théo- 
logie des chrétiens de l’Antiquité, comme le montre par exemple 
le commentaire qu’en a donné Irénée de Lyon dans les années 180 
(Contre les hérésies, V.21.1 et III.23.7)'. 


Celui qui avait été vaincu, c’était Adam (...) ; c’est pourquoi, l'ennemi 
ayant été vaincu à son tour, Adam a recouvré la vie, car « le dernier 
ennemi qui sera anéanti, c’est la mort » (1 Co 15, 26), qui avait d’abord 
tenu l’homme sous son pouvoir. C’est pourquoi, lorsque l’homme aura 
été libéré, « se réalisera ce qui est écrit : ‘La mort a été engloutie dans 
la victoire. Où est-elle, Ô mort, ta victoire ? Où est-il, ô mort, ton 
aiguillon’ » (1 Co 15, 54-55). (...). Le salut (d'Adam) est la destruction 


1 Trad. A. Rousseau, Jrénée de Lyon. Contre les hérésies…, Patis, Cerf, 1985, p. 91-392. 
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de la mort. Ainsi donc, puisque le Seigneur à vivifié l’homme, c’est-à- 
dire Adam, la mort a bien été détruite. (....) 

(Le Christ) a récapitulé aussi la guerre que nous livrons à notre en- 
nemi : il a provoqué et vaincu celui qui, au commencement, en Adam, 
avait fait de nous ses captifs, et il a foulé aux pieds sa tête, selon ces 
paroles de Dieu au serpent que l’on trouve rapportées dans la Genèse : 
« Je mettrai une inimitié entre toi et la femme, entre ta postérité et 
sa postérité ; il observera ta tête et tu observeras son talon » (Gn 3, 
15). Dès ce moment, en effet, Celui qui devait naître d’une Vierge à 
la ressemblance d'Adam était annoncé comme « observant la tête » 
du serpent. (...) L’ennemi n’aurait pas été vaincu en toute justice, si 
Celui qui le vainquit n’avait pas été un homme né d’une femme. C’est 
en effet par une femme qu’il avait dominé sur l’homme, s'étant posé, 
dès le commencement, en adversaire de l’homme. Et c’est pourquoi le 
Seigneur se reconnaissait lui-même pour Fils de l’homme, récapitulant 
en lui cet homme des origines à partir duquel le modelage de la femme 
avait été effectué. De la sorte, de même que par la défaite d’un homme 
notre race était descendue dans la mort, de même par la victoire d’un 
homme nous sommes remontés vers la vie ; et de même que la mort 
avait triomphé de nous par un homme, de même à notre tour nous 
avons triomphé de la mort par un homme. 


Dans ces textes, Irénée procède à une lecture messianique du 
texte de la Genèse, lecture qu’il estime évidente : Jésus, le fils de Ma- 
tie est celui qui foulera au pied la tête du serpent. Selon lui, le texte de 
Gn 3, 15 prophétise non seulement l’arrivée du Messie, mais encore 
sa pleine victoire sur le diable, l'ennemi de l’homme. L'expression 
« guetter la tête » du serpent, employée par la Genèse est ici en effet 
entendue comme l'annonce d’une victoire définitive. D’autre part, 
Irénée dresse un parallèle antithétique entre la chute et la passion : 
Adam avait été vaincu par le serpent à cause d’Êve et avait conduit 
l’humanité à la mort ; le Christ vainc l’Antéchrist, semence du ser- 
pent, grâce à Marie et conduit l'humanité à la vie. Le Christ, nouvel 
Adam, défait donc ce qui avait été noué lors de la création. 

De nombreux théologiens de l'Antiquité ont vu la preuve de ce 
parallèle entre la chute et la passion dans la Bible ; ils ont mis en 
parallèle l’histoire de la chute, rapportée dans la Genèse, et celle 
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de la passion de Jésus, telle que racontée dans les évangiles, avec la 
chronologie de la faute d'Adam et Eve. Ainsi l’obéissance de Jésus 
lors de sa passion répond-elle à la désobéissance d'Adam et d'Êve 
dans le jardin d’Eden. Pour certains exégètes, la chronologie de la 
passion de Jésus et la chronologie de la faute d'Adam et Eve dans 
la Genèse se répondaient même dans le détail. Ainsi pouvait-on 
penser que Jésus à permis au bon larron d’entrer dans le paradis 
(évangile selon Luc, 23, 43) au moment même où Adam en avait 
été expulsé. De tels parallèles ne sauraient être fortuits pour les 
chrétiens de l'Antiquité : ils montraient que la passion du Christ et 
la chute se répondaient ; la passion réparait la chute, en en suivant 
les diverses étapes ; pour reprendre un terme clef d’Irénée de Lyon, 
la passion du Christ récapitulait la chute. 

Le résultat de ce processus est clair pour l’évêque de Lyon : ce 
qu’Adam avait perdu lors de la chute, il l’a retrouvé grâce à la pas- 
sion du Christ : grâce à elle, Adam — et l'humanité avec lui — n’est 
désormais plus soumis au diable, mais il retrouve la vie véritable, 
qu’il avait perdue en quittant le paradis. L’homme est donc « vivi- 
fié », « sauvé », le diable perdu et la guerre finie. Dans ce processus, 
la mort joue un rôle important. On retrouve en effet dans le déve- 
loppement d’Irénée les accents de Rm 5, 12-19 : c’est la mort qui 
marque l’entrée du diable dans le monde, et c’est la vie éternelle qui 
marque sa défaite face au Christ et à l’homme. Le salut de Phomme 
passe donc par la victoire du Christ sur la mort. 

C’est dans ce contexte que le face à face infernal du Christ avec 
le diable prend toute son importance : le Christ se rend dans le 
monde des morts pour y vaincre le diable et récupérer son bien, 
spolié par le serpent lors de la chute, ce qu’Irénée de Lyon dit en 
d’autres termes : le Christ descendit dans les profondeurs de la terre pour y 
chercher la brebis perdue (voir Le 15, 4-6), c'est-à-dire son propre ouvrage par 
lui modelé (voir Gn 2, 7). 


Le combat infernal du Christ 


Depuis le II° siècle, cette victoire du Christ sur le diable à fait 
l’objet de nombreux récits et de polémiques variées. La version 
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qu’en donne un évangile apocryphe peu connu, les Qwestions de 
Barthélemy, est particulièrement intéressante. Relativement court, ce 
texte a l'avantage de permettre d’identifier les grands moments du 
face à face infernal du Christ et du diable, qui se retrouvent dans 
d’autres récits plus tardifs, dont l'Évangile de Nicodème. 


Le récit des Questions de Barthélemy 

Les Questions de Barthélemy ont été rédigées en grec, à une date 
indéterminée : selon les aspects du texte que l’on examine, il semble 
archaïque (II° siècle) ou tardif (V° siècle). Il y a là une réelle difficulté, 
qui n’est pas encore surmontée. Du point de vue géographique, la 
plus grande incertitude règne. Quoi qu’il en soit, ce texte rapporte 
des entretiens de l’apôtre Barthélemy avec le Christ ressuscité. Ce 
dernier, ayant quitté son enveloppe, charnelle, peut enfin délivrer la 
quintessence de son enseignement. 

Barthélemy raconte à Jésus ce qu’il a vu se produire lors de sa 
mort, et lui demande de lui expliquer ce qui s’est passé. La pre- 
mière question touche justement à la descente aux enfers (Qwestions 
de Barthélemy, 1.1-21)°. La fin du texte présente explicitement la faute 
d'Adam comme la cause de la crufixion de Jésus et de la descente 
du Christ en enfer, dans une perspective semblable à celle d’Irénée, 
mais le récit dans son ensemble permet de mieux comprendre les 
divers aspects de ce combat final entre le Christ et le diable : 


Barthélemy dit (à Jésus) : « Seigneur, lorsque tu allais être pendu à la 
croix, moi, je t'ai suivi de loin (...) Et je te vis pendu à la croix, et je 
vis les anges qui descendaient du ciel et t'adoraient. Et, lorsque les 
ténèbres se firent, moi, j'avais les yeux fixés sur toi, et je te vis dispa- 
raître de la croix. Je n’entendais plus que des voix dans l’abîme, et un 
tremblement et une grande crainte se produisirent soudain. Fais-moi 
connaître, Seigneur, où tu es allé en quittant la croix. » 

Jésus répondit et lui dit : « Heureux es-tu, Barthélemy, mon bien- 
aimé, parce que tu as vu ce mystère. Maintenant, donc, je vais te faire 
connaître tout ce sur quoi tu m’as interrogé. Lorsque j'ai disparu de 


2 Trad. J.-D. Kaestli, dans F Bovon — P. Geoltrain, Écrits apocryphes chrétiens, 1, Patis, Gal- 
limard (Bibliothèque de la Pléiade), 1997, p. 268-271. 
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la croix, c’est alors que je suis descendu dans l’'Hadès? pour en faire 
sortir Adam, et tous les patriarches, Abraham, Isaac et Jacob, suivant la 
requête de l’archange Michel. » 

Alors Barthélemy lui dit : « Seigneur, quelle était cette voix qui se fit 
entendre là ? ». 

Le Seigneur répondit : « Lorsque je suis descendu avec les anges dans 
l’'Hadès pour briser les verrous de fer et les portes de bronze, l’'Hadès 
dit à Béliar‘ : ‘À ce que je vois, Dieu vient en ce lieu” Et les anges 
criaient et disaient aux puissances : “Élevez les portes de votre prince, 
car le roi de gloire descend sur la terre !” L’Hadès dit : ‘Qui est ce roi de 
gloire, qui descend vers nous ? Lorsque je fus descendu de cinq cents 
marches, l’'Hadès fut gravement ébranlé et dit : ‘Je pense que c’est Dieu 
qui descend sur la terre. J’entends la voix du Très-Haut ; car il vient 
avec une forte haleine, et je ne peux pas résister’. Béliar dit : Ne cède 
pas, Hadès, raffermis-toi, car Dieu ne descend pas sur la terre’. Après 
que je fus descendu de cinq cents autres marches, les anges des puis- 
sances se mirent à crier : Élevez les portes de votre prince, séparez-les 
les unes des autres, car le roi de gloire descend des cieux en personne l 
L’Hadès reprit la parole : Malheur à moi, car je sens le souffle de Dieu, 
et toi tu dis que Dieu ne descend pas sur la terre !” Alors, Béliar dit à 
l’'Hadès : ‘De quoi as-tu peur ? C’est un prophète, et toi tu dis que c’est 
Dieu ! Il s’est rendu semblable à Dieu. Emparons-nous de ce prophète 
et conduisons-le auprès de ceux qui pensent qu’il est monté au ciel. 
(.…..) L’Hadès lui répondit : ‘Je n’écoute pas tes belles paroles. Mon ven- 
tre se déchire, j’entrouvre mes entrailles : cela n’est possible que parce 
que Dieu vient en ce lieu ! Malheur à moi ! Où puis-je m’enfuir et me 
cacher loin de la face du grand toi ?’ (...) Alors les portes de bronze et 
les verrous de fer furent brisés. J’entrai, je le saisis, le frappai de cent 
coups et l’enchaïnai avec des chaînes indissolubles. Puis je fis sortir 
tous les patriarches et je revins sur la croix ». 

Barthélemy lui dit : « Je te vis, pendu à nouveau à la croix, et je vis des 
anges se tenant debout devant toi, et les morts ressuscitant et t’ado- 
rant. Fais-moi connaître, Seigneur, qui était cet homme très grand et 
que les anges emportaient dans leurs bras. Et que lui as-tu dit, pour 
qu’ensuite il ait poussé un soupir ? » 


3 Nom grec de l’enfer. 
4 Il s’agit du diable ; voir plus bas. 


41 


QUESTIONS D'ACTUALITÉ AUTOUR DE LA BIBLE 


Jésus répondit et dit : « Cet homme, c'était Adam, le premier-créé, à 
cause de qui je suis descendu des cieux sur la terre. Et je lui ai dit : 
“C’est à cause de toi et de tes enfants que moi, je suis pendu à la croix”. 
Lui, alors, ayant entendu cela, a poussé un gémissement et a dit : Ainsi 
l’as-tu jugé bon, Seigneur’. » 


Qui est le diable et comment agit-il ? 

Dans ce texte, le diable est nommé Béliar un nom d’origine 
juive, qui se retrouve notamment en 2 Cor 6, 15 et qui désigne 
la méchanceté, l’impiété. Béliar habite l'Hadès, l'enfer. Ce lieu, qui 
accueille les âmes des défunts, est représenté comme une ville for- 
tifiée souterraine, avec des verrous de fer et des portes de bronze 
— une représentation issue de la Bible (Is 45, 2 ; Ps 107, 16), mais qui 
trouve aussi des parallèles dans la littérature profane. 

Le diable n’est pas décrit dans ce passage, mais dans la suite des 
Questions de Barthélemy, lapôtre Barthélemy demande à Jésus de le lui 
faire apparaître. C’est un énorme monstre qui surgit alors du mon- 
de infernal — un monstre de près de 740 m de long —, avec un visage 
de feu, des yeux obscurs, des naseaux exhalant une fumée nauséa- 
bonde, une gueule qui « était comme un gouffre aux parois escat- 
pées », et une unique aile ((4. 12sq). Ce monstre terrifiant explique 
qu’il était à l’origine le premier ange créé. Dieu l’avait façonné d’une 
poignée de feu, avant même que Michel ait été créé (4.28). Mais cet 
ange refusa d’adorer l’homme, la créature de Dieu, sous prétexte 
qu’elle n’était qu’argile et matière ((4, 54) ; il fut donc précipité du 
ciel, lui et ses six cents anges. Son nom fut alors changé, explique-t- 
il : il s’appelait Satanaël, traduit par « Ange de Dieu » et est devenu 
Satanas, c’est-à-dire « Ange préposé au Tartare ». Ces étymologies 
sont fantaisistes, mais il faut noter la disparition du suffixe « el », qui 
désigne Dieu. 

Le changement de nom du diable manifeste sa rupture d’avec 
Dieu : Dieu et diable sont désormais en lutte l’un contre l’autre. 
C’est en effet pour se venger de son expulsion du ciel que le diable 
a instillé le désir en Eve et a pu dès lors la tromper (4.59). Ce désir 
est la source du péché et est une arme pour le diable, qui capture les 
âmes des hommes soumis aux plaisirs, au rire, à l'hypocrisie (4.44) 
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et les châtie, ce que le texte rend de façon imagée en représentant 
le diable et ses serviteurs munis de lignes de pêche à plusieurs ha- 
meçons. 

Les Questions de Barthélémy sont discrètes sur les agents du diable, 
ne mentionnant qu'Eve. Un passage mal conservé (1.26-28) men- 
tionne toutefois qu’un des anges de Dieu avait reçu l’ordre, après 
la mort de Jésus, de détruire par le feu le monde juif ; le Christ lui 
ordonna de remonter, sans procéder à cette destruction, mais l'ange 
coupa d’un trait d’épée le rideau du Temple, parce que les « fils d’Is- 
raël » avaient crucifié Jésus. Le judaïsme fait ici l’objet d’une critique 
évidente. D’autres récits plus tardifs iront beaucoup plus loin, faisant 
des Juifs les agents du diable : le diable, alerté par les exorcismes 
de Jésus, aurait utilisé les Juifs pour mettre à mort Jésus, espérant 
ainsi l'empêcher de lui nuire davantage. Les Questions de Barthélemy 
se contentent d’esquisser ce thème qui reflète les rapports difficiles 
d’une bonne part des chrétiens de l'Antiquité avec le judaïsme. 


enfer et le diable face au Christ 

L'enfer — le lieu — et le diable — le gestionnaire de ce lieu, en 
quelque sorte — sont distingués dans le récit. Ils sont personnifiés et 
ils discutent, mais leur attitude par rapport au Christ est très diffé- 
rente : l’enfer a une perception juste de ce qui se passe ; d’emblée, il 
discerne, dans l’âme qui descend, le roi de gloire et s'inquiète ; le 
diable, en revanche, refuse de croire qu’il en est ainsi : non seule- 
ment il force l’enfer à résister, mais encore il affirme que Jésus n’est 
qu’un prophète. L'enfer réagit en avouant son impuissance (v. 20). 

Cette discussion entre l’enfer et le diable est un lieu commun des 
récits de la descente du Christ aux enfers. Le diable y apparaît systé- 
matiquement comme un lâche, retranché dans le monde infernal, et 
refusant de voir la réalité en face. L'enfer, lui, reconnaît la personne 
de Jésus et ses miracles ; il n’est jamais représenté de façon aussi né- 
gative que le diable. Cette différence d’attitude a pour corollaire une 
importante différence de traitement : l'enfer n’est pas détruit par le 
Christ, même si les portes en sont fracassées ; en revanche, le diable 
est frappé et « enchaîné avec des chaînes indissolubles » — c’est ce 


43 


QUESTIONS D'ACTUALITÉ AUTOUR DE LA BIBLE 


que représentent nombre d’icônes byzantines, où le diable figure, 
terrassé, sous les portes de l'enfer que foule aux pieds le Christ. 
La suite du récit permet de comprendre qu’il reste dans le monde 
infernal, enchaîné ; c’est de là que Jésus le fera remonter pour que 
les apôtres le voient. 

L'enfer est donc un lieu de châtiment, mais il peut exister en 
dehors du diable. Avant la venue du Christ en son sein, il était au 
service du diable et accueillait, pour les châtier, les âmes de toute 
humanité. Après la descente du Christ dans le monde infernal, 
l'enfer est désormais au service de Dieu. Les justes qui se trouvaient 
en enfer — les patriarches et prophètes — en ont été libérés ; le mon- 
de infernal n’accueille et ne châtie plus que les pécheurs, qui cèdent 
aux désirs et aux passions. L’enfer devient donc le lieu d’application 
de la justice divine et donc de façon logique le diable, le rebelle des 
premiers temps, y est enfermé, et soumis à des châtiments : des 
anges venant le frapper plusieurs fois par jour, selon les Qwesions de 
Barthélemy, 4, 29. 

Le diable est en revanche vaincu et sa puissance brisée. Cette dé- 
faite se manifeste par la libération des personnes qui étaient détenues 
à tort en enfer : Adam, les patriarches (et, souvent, les prophètes). 
Pour de nombreux théologiens de l'Antiquité, ce sont eux qui sont 
apparus à Jérusalem selon Mt 27, 52-54 : après la mort de Jésus, Xs 
tombeaux s'ouvrirent et de nombreux corps des saints trébassés ressuscifèrent ; 
ils sortirent des tombeaux après sa résurrection et entrèrent dans la ville sainte, 
ls se firent voir à bien des gens. Que la ville sainte dont il est ici question 
soit la Jérusalem terrestre ou la Jérusalem céleste, ces morts sont 
les patriarches et prophètes sortis par le Christ du monde infernal. 
Leur résurrection est la preuve que la mort, et avec elle le diable, est 
définitivement vaincue. En revanche, le péché demeure, et les instru- 
ments du diable — désir, convoitise, hypocrisie — restent actifs dans 
le monde. Le diable ne disparaît donc pas de la scène, mais il perd sa 
puissance propre et est lui-même soumis au jugement de Dieu, tout 
ceci, bien entendu, dans l’attente de la fin des temps. 

Vaincu par le Christ, le diable est aussi soumis au croyant. La 
suite du récit l’illustre : le Christ ordonne à Barthélemy de « fouler 
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aux pieds Béliar à la nuque » (4.17). À cet ordre, Béliar se met à 
trembler, mais Barthélemy hésite quelque peu. 11 finit par faire 
le signe de croix, foule aux pieds la nuque de Béliar et « repouss(e) 
son visage dans la terre jusqu’au niveau des oreilles » (4.22). Béliar 
lui obéit par la suite sans protester. Autant dire que tout croyant 
prenant la suite du Christ a désormais puissance sur le diable. 


L'utilisation des Psaumes 

Les sources des Questions de Barthélemy ne sont pas connues, mais 
les connaisseurs des Psaumes auront au moins reconnu, derrière ce 
récit, le Ps 24(23), 7-10, dans sa version grecque, qui est ici dialogué 
entre les anges et l’enfer : 


Levez les portes, à vos princes [ou : Levez vos portes, Ô princes] et éle- 
vez-vous, portes éternelles, et le roi de gloire entrera. Qui est-il, ce roi 
de gloire ? Le Seigneur fort et puissant, le Seigneur puissant à la guerre. 
Levez les portes, à vos princes [ou : Levez vos portes, Ô princes] et 
élevez-vous, portes éternelles, et le roi de gloite entrera. Qui est-il, ce 
roi de gloire ? Le Seigneur des armées, c’est lui le roi de gloire. 


Ce psaume constitue un élément essentiel des récits de la des- 
cente du Christ aux enfers. Dans les Qwestions de Barthélemy s’y ajou- 
tent, de façon plus originale, des éléments repris au Ps 18(17). Ce 
sont deux psaumes guerriers, appropriés à la mise en scène du 
combat ultime entre Dieu et le diable. La description même de 
l'enfer doit en outre aussi beaucoup aux Psaumes, comme cela a 
déjà été relevé plus haut. 

La présence de citations des Psaumes derrière les Questions de 
Barthélemy et d’autres récits similaires rappelle que les récits de la 
descente du Christ aux enfers sont le résultat d’un véritable travail 
d’assimilation et de méditation de la Bible, lue en grec et interprétée 
à la lumière du Christ. 

Les Psaumes ont aussi joué un rôle très important pour la ré- 
flexion théologique sur le combat infernal du Christ contre le dia- 
ble. C’est en particulier le cas du Ps 88(87), 4-10 (version grecque 
de la Septante) : 
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Ma vie s'est approchée de l'Hadès. J'ai été compté au nombre de ceux qui descen- 
dent dans la fosse et je suis devenu comme un homme sans secours, bre parmi les 
morts. (…) Is m'ont passé dans le tréfonds de la fosse, dans les ténèbres et dans 


l'ombre de la mort. 


Ce psaume a été utilisé par les théologiens pour s'interroger sur 
les conditions de possibilité du face à face infernal du Christ et du 
diable : si le fils de Dieu s’est rendu dans le monde des morts, où 
il est devenu comme un homme sans secours, c’est en raison de son hu- 
manité ; mais s’il était bre parmi les morts, et s’il est sorti du monde 
infernal, c’est qu’il n’était pas un simple homme, et que la divinité 
laccompagnait. Car elle seule pouvait vaincre le diable et la mort. 
Réfléchir sur la descente aux enfers impliquait donc de s’interroger 
sut la nature du Christ, à la fois homme — et à ce titre mortel et 
soumis au diable — et Dieu — et à ce titre immortel et supérieur au 
diable. Les Questions de Barthélemy ne vont pas si loin, mais elles s’in- 
terrogent, dans le passage cité, sur la nature du Christ, dans lequel 
l’enfer reconnaît Dieu : la victoire du Christ sur le diable prouve 
qu’il nest pas un simple prophète, comme le prétend Béliar, mais 
bien Dieu qui descend sur terre. 


Un événement fondamental ? 


Pour les théologiens de l'Antiquité, le face à face infernal du 
Christ et du diable constitue ainsi un moment fondamental de la 
mission du Christ : jusqu’à ce combat ultime, le Christ n'avait pas 
encore vaincu celui qui avait causé la chute et il n’avait pas libéré 
Adam. Grâce au face à face infernal du Christ et du diable, l’hom- 
me peut désormais regagner le paradis, fermé depuis l'expulsion 
d'Adam. Le péché, l’enfer et les châtiments infernaux restent en 
vigueur, mais désormais ils servent à exprimer la justice de Dieu, et 
non l'injustice du diable. 

L'importance de cet événement explique que, dans le christia- 
nisme orthodoxe, la descente aux enfers soit au cœur de la célé- 
bration pascale ; elle est fréquemment mentionnée dans la liturgie 
et dans la réflexion théologique orthodoxe, encore de nos jours et 
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la victoire du Christ sur le diable reste un motif très populaire de 
l’iconographie byzantine, 

En Occident, la descente du Christ aux enfers à joué un rôle im- 
portant dans la théologie chrétienne et dans l’iconographie jusqu’à 
la Renaissance. Mais à cette époque, la notion d’enfer a été mise en 
cause en raison du progrès de la rationalité moderne ; il est en outre 
apparu difficile de fonder la descente du Christ aux enfers dans le 
Nouveau Testament. Depuis la Renaissance, et malgré les efforts de 
théologiens de talent comme le cardibal Bellarmin, le combat infer- 
nal du Christ et du diable ne joue plus guère de rôle dans le chris- 
tianisme occidental. Les théologiens sont souvent mal à l’aise avec 
cette doctrine, pourtant attestée dans le Symbole des Apôtres. Ils 
l’interprètent dès lors souvent dans une perspective psychologique : 
la descente du Christ aux enfers devient une image de la présence 
du Christ dans les profondeurs de l’existence, les obscurités de tout 
homme, que le Christ vient combattre. 

Dans ce type d’interprétations, le diable à perdu toute existence 
personnelle. Serait-ce la conséquence ultime du face à face infernal 
du Christ et du diable ? C’est, en tout cas, le résultat d’un autre 
combat : en Occident, le christianisme actuel repose sur une façon 
de lire la Bible et de penser qui n’est plus la nôtre aujourd’hui. Le 
christianisme doit-il ou non conserver les vestiges du passé, dont 
fait partie le face à face infernal du Christ et du diable ? Le christia- 
nisme doit-il muer, tel le serpent ? Doit-il se rebeller, tel le diable ? 
Doit-il plutôt récupérer une partie de son passé, tel le Christ, en en 
laissant une autre de côté ? Doit-il rester entièrement fidèle à ses 
origines, comme Adam ? Entre fidélité et trahison, le chemin est 
bien large, et le combat du christianisme avec son propre passé est 
loin d’être fini. 

Rémi Gounelle 


Rémi Gounelle est Doyen et Professeur d'Histoire du christianisme ancien à 
la Faculté de théologie protestante, Université de Strasbourg. 
5 Voir R. Gounelle (dir.), I P 3, 18-20 et la descente du Christ aux enfers, Paris, Cerf (Cahiers 


Évangile, Supplément 128), 2004. 
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« Boulevard Arago », de Louise Merzeau : 
contribution à une iconographie protestante 
contemporaine 


a série d'images numériques de Louise Merzeau, inti- 

tulée Boulevard Arago, a été réalisée pour la Faculté de 

théologie protestante de Paris, créée dans les années 

1870, et rénovée en 2010 avec l’adjonction d’une bi- 
bliothèque abritant le fonds Paul Ricoeur'. Ces images numériques 
peuvent être considérées comme un bon exemple d’une iconogra- 
phie protestante contemporaine, en ce qu’elles donnent à voir des 
aspects à la fois historiques et actuels du protestantisme français à 
travers une esthétique résolument moderne, pour ne pas dire post- 
moderne. 

Cette création d’un type nouveau — on y reviendra — vient remplir 
une quasi absence : celle d’une iconographie protestante contempo- 
raine qui ne soit ni de la pieuse imagerie catéchétique, ni des images 
apologétiques et volontiers passéistes des hauts faits protestants des 
siècles passé. Qwasi absence parce que quelques exemples réussis 
existent toutefois, sous d’autres formes artistiques”. Peut-être som- 
mes-nous, avec ces quelques (trop rares) témoignages de qualité, 
à l'aube d’une nouvelle ère : celle de l’accueil de ce que, faute de 


1 On prendra aisément connaissance de ces réalisations en allant sur la page web du 
site internet de l’auteur : www É É < index 
ou encore sur la page web : 


2 Deux exemples significatifs et récents : La parole empéchée, composition artistique 
contemporaine réalisée par Jean-Pierre Rolland et Catherine Melchio (2004) pour la 
cellule du fort de l'ile Saint-Marguerite, au large de Cannes, dans laquelle furent enfer- 
més à vie 7 pasteurs ; Le monument vaudois : La réconciliation des mémoires à Pinerolo 
(Turin), réalisé par Gerald Brandstôtter (2005). 
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mieux, on continue à appeler « l’image » par et dans le protestantis- 
me. Un protestantisme qui fut, comme on sait, fondamentalement 
iconophobe. 

Ces lignes voudraient poursuivre plusieurs objectifs : — proposer 
un décryptage de quelques unes des images numériques de la série 
Boulevard Arago ; — inscrire cette lecture dans une approche plus 
complète de la démarche de Louise Merzeau, en prenant en compte 
son double champ de compétences : praticienne et théoricienne 
de l’image numérique”. Ces deux aspects ne sont évidemment pas 
sans liens*. — Enfin, j’approfondirai un certain nombre de thèmes 
de ces créations visuelles d’un point de vue de la théologie protes- 
tante, une théologie à la fois critique vis-à-vis de la représentation 
mais ouverte à la création artistique ; dénonciatrice de l’idole mais 
ouverte à l’image à une double condition : — qu’elle n’enferme pas 
Dieu, les personnes et objets qui découlent de lui dans un processus 
de figuration ; — que l’image ne s’épuise pas dans le processus de 
limitation, c’est-à-dire qu’elle soit plus e/£os (au sens biblique du 
mot) que 74ag0 (au sens philosophique). 


1. La série d’images numériques « Boulevard Arago » 


Il n’est pas inutile de préciser que Louise Merzeau à répondu à 
une commande de l’Institut protestant de théologie, sur proposi- 
tion du réseau Protestantisme © Images’. S’il y a une nouveauté avant 
même celle des œuvres présentées, c’est le fait que cette institution 
universitaire protestante, sans doute pour la première fois de son 
existence, a endossé le rôle de commanditaire artistique. Elle a sans 
doute été préparée à cela par des choix esthétiques récents, certes 
utilitaires (esthétique des bâtiments, nouveau logo, graphisme du 
site internet etc.), mais qui montrent bien que l'esthétique investit 
les différents aspects et activités du monde protestant. On ne peut 


3 Louise Merzeau est Maître de conférences en Sciences de l'information et de la com- 
munication à l’université Paris Ouest Nanterre La Défense. 
4 Le site wwwmerzeau.net rend bien compte de cette double compétence, universitaire 


et artistique. 


5 wwwprotestantismeetimages.com 
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plus penser la foi, annoncer l'Évangile, en fermant les yeux, et re- 
vendiquer un antagonisme — au demeurant épistémologiquement 
comme bibliquement faux — entre les paroles et les images, l’audi- 
tion et la vue. 

En fait, Louise Merzeau avait déjà réalisé une création numéri- 
que montrant un document avec une référence écrite au « 83, bou- 
levard Arago ». C’est même en me souvenant avoir vu cette œuvre, 
dans l’exposition Mémoire d'images de Louise à la médiathèque de la 
Cité des sciences et de l’industrie de la Villette en 2004, que j’ai eu 
l’idée de lui demander si elle accepterait de faire une série plus spé- 
cialement consacrée à cette adresse‘. 

Attardons-nous quelques instants sur la série Bowlevard Arago’. 
Louise Merzeau à repris ici la techniques des calques, qu’elle avait 
déjà utilisée pour sa série Souvenirs (imaginaires) d'Europe centrale. Elle 
superpose, grâce aux possibilités techniques offertes par le logiciel 
Photoshop, trois type d’images : — des documents d’archives liés à la 
création de la Faculté de théologie protestante de Paris et au fonds 
Ricoeur ; — des photos des bâtiments du 83 boulevard Arago, pen- 
dant et après sa rénovation (un seul montage fait exception, avec 
une photographie du cloître des Billettes) ; — des cartes postales 
adressées à Élie Merzeau, le grand père de l'artiste, qui fut étudiant 
et résident dans ces lieux en 1907 et 1908, avant de devenir pasteur. 
Trois types d’images, qui témoignent de trois temps différents : — 
un passé institutionnel et confessionnel ; — un passé personnel et 
familial ; — un temps récent qui inaugure un présent offert à zows 
(lactualisation s’accompagne donc d’un élargissement). 

Ces superpositions révèlent par ailleurs différentes polarités, qui 
à la fois structurent esthétiquement l’image mais sont aussi signi- 
fiantes d’un message qui ne se réduit pas à l’esthétique de l’image. 
Polarités, qui créent une tension dans un jeu fait de mélange (mixa- 

es) et de séparations. 


6 J'avais été intrigué par la mention de cette adresse « protestante » dans les œuvres 
exposées par notre artiste. C’est alors qu’elle m'avait révélé, presque sur le mode de 
la confidentialité, les liens forts qui unissaient ses parents et grands-parents avec le 
protestantisme. 


7 Série de 11 images numériques, dont seules certaines images ont été exposées dans 
les locaux du 83 Bd Arago. 
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J'en identifie trois : 

Le mélange entre l'existentiel et institutionnel 

D'un côté on a des écritures privées : extraits de lettres ou de cat- 
tes postales, nom et adresse des destinataires, salutations. L'écriture 
est manuscrite, privée, nerveuse, parfois raturée. Ainsi découvre-t- 
on, grâce au cachet de la poste, que le 12 novembre 1951 Jean-Paul 
Sartre a écrit une lettre à Paul Ricoeur, qu’il a postée rue des Saints 
Pères. Ou encore qu’Élie Merzeau résident au 83 Boulevard Arago, 
a reçu de Pierre une carte lui disant qu’il était bien arrivé à Royan, 
et une autre, d'Anvers, le 28 novembre 1912, adressée à « mon cher 
petit ». Derrière ces lignes il y a des vies, des échanges, des émo- 
tions. Et puis, il a les textes institutionnels : extraits de décrets du 
Journal Officiel, comptes rendus de Synodes, bulletin trimestriel des 
études datant du début du XX‘ siècle (mention à remplir portant les 
lettres « 190 - 190 », on était donc avant 1910). Ce ne sont que des 
indices car, grâce au travail numérique, on peut à loisir mettre en 
relief ou au contraire effacer une écriture un mot ou un texte. 

Le mélange entre les écritures et les représentations visuelles 

Il y a ce que l’on voit et il y a ce que l’on lit : Pimage numérique 
combine du lisible et du visible. Ces images sont aussi des textes : 
on ne peut pas voir sans, en même temps, lire : l'écriture reste om- 
niprésente, incontournable, comme dans tout lieu du savoir univer- 
sitaire ; inversement, les écritures sont aussi des signes visuels : on 
les appréhende par leur caractère formel, en étant attentif à leur 
signifiant visuel. Du reste, elles sont souvent illisibles : seule reste la 
ligne graphique dessinée par la police de caractère utilisée (souvent 
ancienne) ou la ligne graphique d’une écriture manuscrite, en géné- 
ral précise, nerveuse, masculine. 

Le mélange entre le monde des objets et celui de la pensée 

Il y a le niveau sémantique de ces écritures, dont un certain nom- 
bre témoigne du monde de l'esprit : la classification manuscrite des 
ouvrages du « fonds Ricoeur » ; une introduction à la dogmatique ; 
un ancien rappel de la vocation des études de théologie à préparer 
au pastorat « en entourant d’une chrétienne sollicitude ces jeunes 
gens qui se préparent à cette carrière dont notre grand Calvin disait 


51 


ESTHÉTIQUE 


que “Dieu la exaltée de toutes les louanges” » | Et puis il y a la 
représentation de simples objets présents dans ces lieux consacrés 
à l'étude de l’Écriture et aux sciences de l'esprit : tasses de café en 
plastique, pichet d’eau, poignée de porte, outils. Sans oublier les 
éléments qui indiquent que cet espace à habiter est aussi un espace 
extérieur : banc, chaises et tables de jardin. Ce mélange d’éléments 
de natures différentes fait évidemment sens, et renvoie à l’une des 
particularités du ministère pastoral, voire de la vocation de tout 
chrétien : témoigner d’une parole autre, exigeante, fondée sur une 
Écriture sans cesse approfondie et méditée, au milieu du quotidien 
constitué de gestes les plus banals et répétitifs. 


2. La pensée médiologique de Louise Merzeau 


Louise Merzeau fait partie de ces artistes qui savent et peuvent 
s'exprimer sur leurs œuvres. À cela s’ajoute son savoir universitaire ; 
sur un autre registre, mais sur les mêmes thèmes, elle pense et en- 
seigne l’image au travers de ses évolutions technologiques®. Il pour- 
rait y avoir un risque que cette érudition n’écrase la création. Ce 
n'est pas le cas, car Louise fait bien attention de séparer ses deux 
domaines de recherche et d’activité, celui de la création et celui de 
la réflexion. Mais il y a évidement une unité entre les deux, l’une 
renvoyant inévitablement à l’autre. 

Je ne m’attarderai pas sur les recherches universitaires de Louise 
Merzeau, ce n’est pas ici le lieu. Je soulignerai juste qu’elle met en 
évidence /es deux révolutions technologiques qui ont complètement trans- 
formé la nature de l’image : l’apparition de la photographie au XX 
siècle, et la numérisation des images à la fin du XX et au début du 
XXT siècle. Révolutions, car avec l'invention de ces deux technolo- 
gies rien ne sera plus comme avant : elles créent de nouveaux types 
d'images, mais aussi de nouveaux rapports aux images et pour finir 
un nouveau rapport à la réalité elle-même. On est bien au-delà de 
8 Louise Merzeau fait partie du groupe de personnes se réclamant de la médiologie, 
cette pensée qui s'intéresse à l'influence des techniques, des médias, des médiations et 


des techniques sur la pensée humaine. Voir la revue Médium, ainsi que l’ouvrage de Régis 
Debray, Cours de médiologie générale, Paris, NRF-Gallimard. 
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la seule esthétique ; on touche à des questions anthropologiques, 
épistémologiques, philosophiques ; on s'approche même de la théo- 
logie, puisque ces images créent des « effets de croyance » (mais 
croire ne signifie pas forcément croire es Dieu ni même croire en 
une transcendance)”. De cette réflexion vaste et foisonnante, qui 
peut prendre un tour relativement technique, je voudrais briève- 
ment identifier quatre thèmes ; quatre lieux de convergences entre 
la pensée théorique de notre auteur et sa production plastique. Les 
uns aideront à comprendre et approfondir les autres. 


La mémoire des images 

Louise Merzeau revendique une mémoire des images : « la ques- 
tion de la mémoire est primordiale dans ma pratique photographi- 
que »°. Cette mémoire, pourrait-on dire, est double : il y a ce que 
chaque image conserve d’images antérieures, ne serait-ce que parce 
toute image se fonde sur une technique issue d’autres techniques 
plus anciennes (ou, sur un autre registre sur les mêmes formes et 
motifs, réinterprétés). Mais il y a aussi nos multiples images intérieu- 
res, qui s’enchevêtrent les unes les autres et que nous portons en 
nous. Images qui sont suscitées, réactivées par les images plastiques, 
quels que soit leur nature et leur style. Ainsi s’établit-il un jeu entre 
images plastiques et imaginaires, chacune produisant et interprétant 
l'autre. Cette mémoire des images s’oppose évidemment aux mul- 
tiples images amnésiques que nous consommons chaque jour, ima- 
ges-signes qui ne signifient rien d’autre qu’une absence d’épaisseur 
historique et une réduction du temps au seul instant présent. « Ce 
que je veux à tout prix éviter », dira Louise Merzeau, « c’est l’ima- 
gerie high-tech, lisse et aseptisée, généralement associée au numé- 
rique. Je cherche à restituer une matière, une lumière, une épaisseur 


9 La médiologie intègre le fait religieux dans son champ de réflexion, mais i s’agit d’un 

religieux plus large que le religieux chrétien, d’une « sacralité profane » : Régis Debray, 

«Pour une sacralité profane », Medium 6, janvier-mats 2006, pp. 3-21, voire d'une croyan- 

ce face à l’image : Frédéric Lambert, « Négocier sa croyance face au langage des me », 
ë ce e -Lambert-La-se e-du- 


10 Réponse à Micro Photo Vidéo, dans le cadre de l'exposition « Mémoire d'images ». 
Disponible en ligne. www.merzeau.net 
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: De 2 11 
de la trace, qui restent spécifiquement photographique »"’. 


Trace et traçabilité 

La trace est un autre objet de réflexion de Louise Merzeau. Le 
signe visuel est devenu trace : « Dans la culture numérique, le signe, 
le message et le document sont appelés à être subsumés dans la 
catégories des traces »"?, Ici il nous faut être précis. Louise Merzeau 
nemploie pas le mot trace d’abord à la manière du sémioticien 
Peirce, pour qui la trace (qu’il appelle index ou indice) suppose un 
lien de contigüité entre le signe et le référent : elle atteste d’une 
présence tout en indiquant une absence. Pour Louise, la trace est 
d’abord un produit de l’irruption du numérique. Ce sont tous ces 
éléments matériels ou immatériels .comme « l’adressage des pages, 
l'identification des ordinateurs (IP), ma mémorisation des référence, 
le tatouage des documents, le login etc. »”. Ce sont les éléments qui 
rendent possible la communication numérique et qui en gardent 
la mémoire. Ils n’ont pas d’intentionnalité propre : « l’empreinte 
numérique, elle, est automatiquement produite à l’occasion d’un 
calcul, d’un codage ou d’une connexion, le plus souvent sans que le 
sujet en soit conscient »*. Naît un nouveau domaine d’étude, non 
plus la sémiologie (l’étude des signes), mais la traçabilité (l’étude 
des traces). Travailler artistiquement sur cette notion de traces 
numériques pourrait être une manière de réintroduire de l'humain 
À où il n’y en a plus, de donner du sens à ce qui n’en a pas, de 
réarticuler le medium sur le message. Du reste, la mise en valeur 
des documents anciens (vieilles cartes postales, papier suranné, 
documents jaunis, encres à demi effacées par le temps) montre que 
la trace au sens peircien reste : elle est l’indice d’une absence qui 
convoque une présence. La matérialité du signe dit la réalité de la 
présence, fût-ce sur le monde de l’absence. 


11 «Mémoire d'image ». Il n’est pas inutile de rappeler que la photographie est la cap- 
tation sur une plaque photosensible de photons, particules de lumière, Fondamentale- 
ment, elle relève plus de l’indiciel que de l’analogique. 

12 Louise Merzeau : « Du signe à la trace : l'information sur mesure ». Hermès 53, avril 


2009, consultable en ligne sur le site : wwwmerzeau.net . 
13 Ibid, 
14 Ibid. 


54 


«€ BOULEVARD ARAGO », DE LOUISE MERZEAU 


L'objet qui fait signe 

Louise Merzeau photographie des objets et non des personnes. 
Elle évacue même les personnes pour mieux pouvoir mettre en va- 
leur les objets. Ces objets sont là pour eux-mêmes ; on ne peut pas 
glisser sur leur matérialité. Ils existent, tout simplement. Mais ils sont 
aussi signes d’autre chose. Ils s'inscrivent dans un référencement, 
dans une série qui possède un nom. On est donc invité à passer 
de l’objet au mot, ou inversement de voir comment le mot devient 
visible, concret, présent, à travers la représentation d’un objet. Ces 
objets font aussi signe en ce qu’ils se présentent souvent comme des 
anti-objets : ils ne sont ni obligatoirement esthétiques, ni précieux, ni 
célèbres, ni rares, ni dupliqués. Encore moins sont-ils convoités, ado- 
rés, achetés, exposés. Ce sont des objets banals, courants, communs, 
insignifiants. On reconnaîtra là une proximité avec la pensée de Jean 
Baudrillard sur les objets : « J’ai toujours eu une certaine obsession 
de l’objet. C’est donc quand même une utopie de penser que c’est 
l’objet qui est là, que c’est l’objet qui travaille et que, moi, je suis une 
espèce de réflecteur »°. Dans La société de consommation, Baudrillard 
parle même d’une diturgie formelle des objets »"°, dont il dénonce 
la vacuité : « À proprement parler, les hommes de l’opulence ne 
sont plus tellement environnés, comme ils le furent de tous temps, 
pat d’autres hommes que par des OBJETS »”. Cette inversion du 
rapport objet-sujet (je deviens le sujet de l’objet) répond à l « inver- 
sion spéculaire » (je deviens l’image de l’image, laquelle prend valeur 
de réalité), par ailleurs magnifiquement théorisée par Baudrillard. À 
l’objet devenu signe insignifiant et interchangeable de la société de 
consommation, répond l’objet qui fait signe de la création artistique. 
L'objet mis en avant par Louise s'inscrit de surcroît dans la suite 
d’une longue tradition de la représentation de l’objet : on pense aux 


15 Jean Baudrillard, «entretien avec Louise Merzeau », in : Ay jour le jour, 2000-2001, 
Paris, éd. Descartes et Cie, 2004. 

16 Jean Baudrillard, La société de consommation, Paris, Denoël, 1970 (Essai Folio, 35), 
pp. 15-56. 

17 Ibid. p. 17. L’a. poursuit (p. 18) : « Nous vivons le temps des objets : je veux dire que 
nous vivons à leur rythme et selon leur succession incessante. C’est nous qui les regat- 
dons aujourd’hui naître, s’accomplir et mourir, alors que dans toutes les civilisations 
antérieures, c’étaient les objets (….) qui survivaient aux générations d'hommes ». 
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chaussures et à la chaise de Van Gogh, aux objets de Chardin etc. 
À la liturgie formelle des objets répond une liturgie esthétique des 
objets ; jy reviendrai. 


Un regard porté sur le monde 

Enfin, il faut préciser que ce ne sont pas simplement des objets 
que Louise Merzeau nous donne à voir, mais plutôt s0# regard porté 
sur ces objets. L'objet n’est finalement qu’un prétexte, ou plutôt un 
signe invitant à son propre dépassement. Il s’agit surtout, comme 
elle a exprimé lors d’une conversation avec Jean Baudrillard, « d’un 
travail de mise en disponibilité du regard : laisser venir les objets, 
les ambiances et surtout, en ce qui me concerne, essayer de capter 
ce que j'appelle des accidents de lumière ». Certes les photogra- 
phies sont sans personnages. Mais c’est pour mieux laisser deviner 
l'humanité présente à la fois derrière ces objets, dans ces espaces 
(conçus aussi comme des objets esthétiques à habiter), mais aussi 
l'émotion de l’auteur de ces prises de vues. Parlant de ses photo- 
graphies prises « au jour le jour », Louise Merzeau rapporte : « le 
travail se vivait sur le mode du don, celui d’une allégresse, d’une 
curiosité, d’un bonheur ajouté au trop-plein de la vie, et plutôt dans 
les interstices »'°. 

Dans les photographies prises en instantané, comme dans les 
montages numériques, il y a comme une métaphore du don, don de 
la vie donnée, reçue et non fabrication standardisée. Il ne faudrait 
toutefois pas confondre ce regard bienveillant porté sur le monde 
à travers la mise en avant de situations et d’objets du quotidien 
qui accrochent la lumière, avec un angélisme béat. Ce regard porté 
sur le monde a beau être fondamentalement irénique, il n’en est 
pas moins critique, et parfois même dénonciateur. C’est ce que l’on 
trouve dans les séries Souvenirs (imaginaires) d'Europe centrale (1999) et 
In God they trust (2003) : le regard se fait ici accusateur : de la guerre 
civile en Bosnie (et de l’apathie des sociétés démocratiques occiden- 
tales) dans la première série évoquée ; de la divinisation de l’argent 
18 Louise Merzeau, Ay jour le jour, 2000-2001, Précédé d’un entretien avec Jean Bau- 


dtillatd, Paris, éd. Descartes et Cie, 2004, 
19 Jhid. 
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et de la religion civile américaine dans la seconde. Mais derrière la 
dénonciation des faits, il y a aussi celle des images qui s’en rappor- 
tent, ou plutôt leur exploitation commerciale dans une surenchère 
qui fait que l’on finit par ne plus rien voir : « Images de guerre, 
de villes et de déserts, qui se chevauchent, se contaminent. Entre 
voyages et arrêts sur écrans, un monde nous harite, fait de textures 
et de violences qu’on ne voit pas. Sidérées, les news se lassent. Et 
dans la grande persistance rétinienne, des lambeaux d'images s’ac- 
crochent, se détachent, se superposent »”. L’invisible devient alors 
préférable au visible, réduit au rang de leurre, un signe qui n’assigne 
ni ne désigne, mais recouvre et cache. Encore une fois, l’image s’est 
substituée à la réalité ; elle fabrique une réalité à son image. 

Déjà, ces questionnement rejoignent ceux de la théologie sur 
au moins deux points : — /7 vision de l'humain : 1 y a un principe 
éthique derrière ces recherches, et même un idéal : que humain ne 
disparaisse pas derrière ses inventions technologiques, qu’il ne leur 
soit pas soumis. — La prise au sérieux du monde : Vimage, comme la pa- 
role, s'inscrit dans une société en évolution, un monde qui ne cesse 
d’être monde tout en étant constamment traversé et transformé 
par des inventions technologiques (plus, sans doute que par des 
idées). Dans la pensée chrétienne, Dieu transforme notre monde 
par sa parole, mais une parole qui agit, et pour finir une parole qui 
s’incarne. 


3. Relecture théologique 


Je me suis limité à une approche esthétique et médiologique 
de l’œuvre de Louise Merzeau, essentiellement à travers sa série 
Boulevard Arago. Cette analyse serait toutefois incomplète sans une 
troisième relecture, plus théologique. Cette lecture n’est pas celle de 
Louise ; pourtant, elle ne l’interdit nullement. En exposant de sur- 
croît dans une Faculté de théologie, et en choisissant ses références 
dans le monde protestant, notre artiste semble même suggérer cette 


ultime lecture. 


20 Louise Merzeau, «Mémoire d'images », art. «it. en ligne. 
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Avant de mettre en évidence quelques thématiques dans l’œu- 
vre de Louise Merzeau à teneur plus particulièrement théologique, 
soulignons déjà quelques coïncidences dans l’ensemble de sa dé- 
marche, avec une pensée et une éthique protestantes : l’attirance 
pour ce qui est simple, petit, modeste, insignifiant ; la valorisation 
de l'écrit, de l'écriture ; une esthétique qui ne peut être séparée du 
souci éthique de construire un monde plus humain ; une discipline 
méditative et créative quotidienne ; enfin, le programme dessiné 
par les sept mots qu’elle a choisis pour son journal photographique 
Passer/ classer (2004-5) : « donner ; recevoir ; désirer ; faire ; per- 
dre ; passer ; disparaître ». Ces mots-programme disent quelques 
étapes importantes de l’agir chrétien, pour ne pas parler de Paction 
du Christ lui-même dans ce mouvement de la kénose qui privilégie 
le don, la sortie hors de soi, l’abaissement. Le Christ, en effet, a 
donné, reçu, désiré, fait, perdu et il a disparu (de la vision optique, 
pour réapparaître, dans la vision de la foi). 

Je voudrais souligner quatre résonances théologiques dans le tra- 
vail de Louise : 


La revendication d’une mémoire « dangereuse » 

Entre le travail sur la mémoire, qui est l’une des préoccupations 
de Louis Merzeau, et la réactivation de la mémoire en christianisme, 
il y a des conjonctions. Dans les deux cas, il s’agit d’autre chose que 
d’un simple retour nostalgique dans le passé. Dans le christianisme, 
il ne s’agit pas simplement de se souvenir, de réactiver la mémoire, 
mais de « faire mémoire », selon les paroles de Jésus lui-même à ses 
disciples, lors du dernier repas’!. Ce mot est devenu un terme tech- 
nique de la théologie chrétienne : /'anamnèse 2. L’anamnèse réactive 
la mémoire de faits passés, qui deviennent des faits actuels, et pré- 
parent à accueillir un futur qui ne nous appartient pas. Revendiquer 
la mémoire dans le sens de l’anamnèse, c’est aussi lutter contre deux 
tentations : oubli, la fuite dans le seul instant présent ; et aussi 


214Co 11,245 Te 2219: 


22 Pierre Bonnard, « L’anamnèse, structure fondamentale de la théologie du Nouveau 
Testament », Anammesis, Recherches sur le Nouveau Testament, Cabiers de la Revue de théologie et 
de philosophie 3, 1980, pp. 1-11. 
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le trop plein de mémoires (multiplication des anniversaires et des 
célébrations). En reprenant les termes du théologien Jean-Baptiste 
Metz, je qualifierai volontiers cette mémoire (des images, comme du 
récit) de « dangereuse »” : cette mémoire que je réactive est doulou- 
reuse, et par là-même dangereuse : c’est la mémoire d’hommes et de 
femmes qui ont lutté contre toutes sortes de compromissions. Elle 
est portée par et dans un récit. L’esthétique (du récit, de l’image) ne 
peut être séparée d’un message éthique qui l'accompagne. 


L'image comme signe 

La théologie chrétienne, et plus particulièrement protestante, est 
une théologie de la Parole ; mais cette Parole est portée par des signes. 
Des signes qui ne s’identifient pas avec cette Parole, mais l’attestent 
et la signifient. L’être humain a besoin de médiations, pour qu’une 
parole venue à lui en altérité devienne une parole qu’il puisse s’ap- 
proprier. Une parole qui lui soit accessible dans son langage, qu’il 
puisse comprendre, et qui s'adresse à tous ses sens. La première de 
ces médiations est l’Écriture. Mais cette Écriture produit d’autres 
écritures, par ce mouvement de la parole qui, sans cesse, interprète 
cette Écriture, mais devient elle-même lieu d'interprétation. D’où sa 
mise par écrit. L’Écriture donc, produit d’autres écritures, et toutes 
ensemble, elles font signes vers celui qui est au-delà de toute écriture 
comme de toute image. La théologie réformée, plus encore que la 
luthérienne, refuse de voir dans le Christ l’image visible du Père : le 
Christ est lui aussi invisible ; sa seule visibilité réside dans les signes 
de sa présence/absence que sont l’Écriture et les sacrements. 

Les images de Louise Merzeau sont des signes, des images 
d’écritures, faites de textes imprimés et d’écritures manuscrites qui 
se croisent et le recouvrent. La wzwesis — au fondement du signe 
visuel — pourrait poser problème. Mais justement, dans les images 
de Louise Merzeau, comme du reste dans un très grand nombre 
d'œuvres plastiques contemporaines, s’il reste une we515 propre au 
langage de l’image, elle est repensée, retravaillée ; elle devient autre 


23 Jean-Baptiste Metz, “La mémoire de la souffrance, facteur d'avenir », Concilium 76 
(1972), et plus récemment : Memoria Passionis. Un souvenir provoquant dans la société pluraliste, 
Paris, Cerf, (Cogitatio Fidei 269), 2009. 
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chose qu’une duplication de la réalité : l’image devient alors signe ; 
un signe redoublé, en ce qu’elle se donne à lire et à voir ; on le reçoit 
doublement, par son signifié comme par son signifiant. 


Des traces numériques à la trace sacramentelle 

Les traces produites par la société de l'information et de la 
communication sont à la fois omniprésentes et immatérielles. Mais 
elles renvoient également, en tant qu’elles attestent d’une présence, 
qu’elles gardent la mémoire d’un passé, à l’index ou l’indice de Peirce, 
qui est comparable à une marque, un sceau, une empreinte. Et cette 
dernière fait penser à la notion chrétienne de sacrement. C’est sans 
doute Calvin qui a le mieux parlé du sacrement, et justement pour 
lui le sacrement est un signe particulier * : ce n’est ni une parole, ni 
un simple signe, ni une image : c’est une trace, avec cette double 
qualité contradictoire : attestation d’une présence et indication 
d’une absence. Calvin, du reste, parle des sacrements en termes très 
plastiques ; certes 1l emploie les mots augustiniens classiques que 
sont la parole visible ou le signe visible (verbum visibile). Mais il va 
plus loin. Il utilise aussi les mots « sceau », ou « marque imprimée ». 
Comme si, pour parler du sacrement (où la chose se donne avec le 
signe sans se réduire à lui), le mot signe n’était pas assez fort, et le 
mot image trop lié à la mesis. 

Mais il y a plus : les sacrements ne sont pas simplement pour 
Calvin les deux sacrements de l’Église, le baptême et la Cène. Il em- 
ploie le même mot pour désigner d’autres objets ou signes visuels, 
institués par Dieu : « Le nom de sacrement (...) comprend géné- 
ralement tous les signes que Dieu a jamais assignés et donnés aux 
hommes afin de les assurer de la vérité de sa promesse »#. Certes, 
Calvin ne s’éloigne pas des exemples bibliques, et reste prudem- 
ment lié aux seuls signes sacramentaires dont parle l’Écriture. Mais 
outre qu’ils sont nombreux, il n’y a pas de raison de limiter ces 
signes, d’enfermer les traces dans ce que nomme la seule Écriture, 


24 Jérôme Cottin, « ‘Ce beau spectacle du monde’. L’esthétique théologique de Calvin », 
Revue d'Histoire et de Philosophie Religieuse 89 / 4, (2009), pp. 489-510. 

25 Jean Calvin, Institution de la religion chrétienne (éd. de 1541), chap. X, p. 1541 (Olivier 
Millet éd., Genève, Droz, 2009). 
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puisque l’Ecriture elle-même fait signe, appelée à être dépassée par 
une Parole vivante inspirée par l'Esprit. Des créations artistiques, 
des objets fabriqués par l'humain et dont nous croyons qu'ils sont 
inspirés par l'Esprit Saint, peuvent donc devenir signes de Dieu à 
la fois en ce qu’ils le signifient et font signe vers lui. Nous pouvons 
ainsi assez facilement remonter de la trace numérique au signe bibli- 
que, par une réflexion chrétienne sur la nature des signes. 


La sanctification du regard et du temps 

Travailler sur l’espace, c’est aussi travailler sur le temps. La ca- 
tégorie biblique fondamentale n’est pas celle de l’espace mais celle 
du temps. Les images de Louise Merzeau réintroduisent du temps 
dans l'instant. Le temps sanctifié, vécu comme un don d’un Dieu 
qui a fait irruption dans l’histoire humaine : il n’est pas au dessus du 
temps, ni prisonnier du temps, il vit dans le temps, tout en le bri- 
sant. Il y a dans les séries photographiques de Louise Merzeau (une 
photo par jour, ou une photo par semaine) un acte qui relève de la 
ritualité : au-delà du temps humain il y a le temps de Dieu ; au-delà 
du regard humain il y a le regard que Dieu porte sur sa création. 

Ces images ne doivent pas simplement être regardées mais mé- 
ditées. Elles renvoient au regard particulier, émerveillé, qui fut celui 
de la photographe, guettant un instant de lumière, mettant en valeur 
une forme, un objet insignifiant aux yeux des humains. Louise Mer- 
zeau, tout comme les artistes qui nous donnent à voir autre chose, 
nous invite à une redécouverte théologique du regard. Tandis que 
des philosophes comme Sartre ou Foucault voyaient dans le regard 
ce qui limite, voire entrave la liberté individuelle, le lecteur de la 
Bible, à l'inverse, voit dans le regard une dimension bonne et libé- 
ratrice. C’est que le regard est aussi celui, bienveiïllant, de Dieu sur 
sa création : mais le regard de Dieu n’est pas celui, hyperbolique, 
de l'humain ; c’est un regard autre, qui donne à saisir un invisible 
qui gouverne le visible. Là encore, ce serait Calvin, « théologien du 
regard de Dieu », qu’il faudrait convoquer”. Une fois cette rupture 
26 Annick Kocher, Vivre sous le regard de Dieu. Une redécouverte théologique du regard. Thèse 


de doctorat des universités de Neuchâtel et Strasbourg, mai 2009 ; la. montre l’omni- 
présence (et l’ambivalence) du thème du regard dans la pensée de Calvin. 
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entre les deux ordres (l’humain, le divin), reconnue et assumée, on 
peut alors très bien penser métaphoriquement ou analogiquement 
le regard. Ce que l'humain donne à voir — en particulier dans les 
œuvres d’art — peut être métaphore du regard bienveillant de Dieu 
sur le monde, On pourrait alors parler de sanctification du regard, 
comme on a parlé de sanctification du temps. 


4. Pourquoi le protestantisme a-t-il besoin d’images 
contemporaines ? 


On terminera en esquissant quelques réponses rapides à cette 
question de bon sens que l’on est en droit de se poser : pourquoi le 
protestantisme a-t-il besoin d’images, et même de rouvelles images ? 
Est-ce la vocation d’une théologie « de la parole » que de créer et 
susciter des images ? Ne cherche-t-on pas à compenser par des 
agréments visuels les pannes de la transmission (par la parole) dont 
fait l’objet le protestantisme historique, tout comme le christianis- 
me occidental dans son ensemble ? Le plaisir esthétique aurait-il 
remplacé l’interpellation spirituelle ? 

Je propose les cinq points de réflexion suivants, que je ne ferai 
qu’esquisser : 


Être visible 

Il ne suffit plus que le protestantisme donne à entendre, il faut 
aussi qu’il donne à voir. Comme toute institution, il doit être visible, 
parler de lui ou de son message non simplement par des mots, mais 
aussi par des images. Et cela, pas simplement quand il utilise des 
médias qui font appel au visuel (télévision, Internet). Donner à voir, 
c’est aussi permettre de mieux entendre. 


Créer du neuf 

Etre capable de créer de nouvelles images, c’est aussi une ma- 
nière de répondre à la vocation chrétienne qui est de créer du neuf : 
« voici, je fais toutes choses nouvelles » (Ap 21, 5) est-il dit dans 
l’Apocalypse. La foi chrétienne n’est pas d’abord un dépôt à conser- 
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ver ; elle se fonde sur l’irruption d’une parole vive, d’un langage 
neuf, dans le quotidien de nos jours. Ce rovum, peut être parfaite- 
ment suggéré par de nouvelles images, qui proposent quelque chose 
d’absolument autre, sans toutefois s’extraire du monde, de ses ob- 
jets, de ses traces ou de ses signes. 


S'émanciper des anciennes images 

Tout iconophobe qu’il fut, le protestantisme à fabriqué des 
images, formes ou symboles, qui témoignent des faits passés, 
d’une tradition, d’un imaginaire. Ces images sont quasiment toutes 
tournées vers le passé (les récits bibliques « historicisés », l’histoire 
des huguenots, les figures de la Réforme, le protestantisme du XIX° 
siècle). Aucune visibilité qui puisse ouvrir et préparer l’avenir. Or 
ces images, présentes dans les sacristies, les salles de rassemblement, 
parfois les temples et les bureaux pastoraux, disent l'inverse 
des paroles prononcées dans ces lieux : elles disent une période 
historique close, non un avenir ouvert sur tous les possibles. 


Dialoguer avec la culture 

L’une des forces du christianisme est qu’il a su dialoguer avec 
les cultures qu’il a rencontrées. C’est le mouvement de l’« incultu- 
ration », qui a commencé avec le passage des langues bibliques aux 
langues parlées (le latin, puis les langues locales), la transformation 
du rouleau en codex, puis des lettres enluminées à l'imprimerie etc. 
Transcrire les récits bibliques, les textes fondateurs, la tradition et 
les médiations dont on se réclame dans les codes culturels actuels, 
ce n’est pas trahir le message, mais au contraire le rendre vivant. On 
rend alors possible une appropriation personnelle ou collective. Or 
la culture actuelle est bien une culture d’images. œ 


Annoncer l'Évangile 

Enfin, il y a la tâche première du christianisme, réactivée dans 
le protestantisme : l’annonce de l'Évangile”. Dans la mesure où 
la Parole annoncée (la prédication), n’est pas simplement le texte 


27 Ga 1, 11-12 ; Ga 5, 1 ; Rm 3, 22-24. 
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écrit, mais le texte écrit actualisé en direction de l’auditeur, tout 
ce qui permet cette actualisation sera pris au sérieux : et parmi ces 
moyens, l’image, sous toutes ses formes, participe à ce mouvement 
qui va de l’auteur du texte à l'auditeur du message. Il y a d’ailleurs — 
et c’est l’un des mérites du travail de Louise Merzeau que de nous le 
rappeler — différentes réalités d’images : images intérieures ; images 
narratives ou thétoriques ; images plastiques (photographies) ; ima- 
ges numériques etc. Travailler sur et avec l’image, c’est aussi contri- 
buer à l’intériorisation du message, c’est articuler l'anthropologie 
à la théologie : c’est prendre au sérieux le corps, les médias et les 
médiations, comme le fait par ailleurs la médiologie. 


Il me reste à souhaiter que d’autres créations artistiques, d’autres 
«images », puissent non seulement dire la permanence et la présence 
du protestantisme dans la société actuelle, mais plus fondamentale- 
ment, dire la puissance, la faiblesse, la puissance de transformation, 
la gratuité de la Parole, dans le monde d’aujourd’hui. 


Jérôme Cottin 


Jérôme Cottin est Professeur à la Faculté de théologie protestante, Univer- 
sité de Strasbourg. 
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Sous ce titre « Moi ef les autres », je propose quelques éléments de réflexion 
biblique sur une question qui nous tient tous à cœur : comment, dans la vie 
quotidienne ou dans les « grandes occasions » se situer par rapport aux autres. 
Bien entendu, la Bible ne rébond pas en nous donnant des recettes, mais des 
suggestions fortes ef parfois surprenantes nous y attendent. 

Dans cette étude nous porterons attention aux modestes problèmes de la 
conjugaison ef aux pronoms que nous employons dans ladite conjugaison («je », 
«tu », «il», etc.) : questions d'apparence anodine et qui pourtant ont d'im- 
portants enjeux. 

Des lectures bibliques (indiquées par un retrait typographique) sont pro- 
posées, afin de permettre un certain nombre d'approfondissements « Bible en 
mains ». Le lecteur intéressé trouvera sur les textes et les thèmes évoqués une 
riche information dans les traductions bibliques annotées, notamment dans la 
Traduction Œcuménique de la Bible (en utilisant si possible l'édition de 2010) 
et dans la Nouvelle Bible Segond (l'Édition d'étude constituant un outil de pre- 
mier ordre non seulement pour la traduction mais aussi pour l'accompagnement 
documentaire : introductions, notes, encadrés, lexique.……). 


« Moi » : parler aux autres à la 1° personne 


L'homme biblique se présente en disant « moi » (hébreu ‘érf ou 
’ânôki ; équivalent grec 6) : « Serviteur d'Abraham, moi-même » 
(traduction Bible Chouraqui), c’est-à-dire, selon notre manière ha- 
bituelle de traduire, « Je suis le serviteur d’Abraham » (Genèse 24, 
34). Cette façon de décliner son identité est à apprécier selon la cir- 
constance : elle donne une contenance à celui qui se présente, sert 
de carte d’accréditation pour sa démarche, permet de se positionner 
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par rapport à autrui dans une conjoncture amicale ou hostile. Sur 
le chemin de Damas, Jésus ressuscité se présente à Paul terrassé en 
suivant le même protocole : « Moi, je suis Jésus, celui que, toi, tu 
persécutes » (traduction Nouvelle Bible Segond). 


Lecture 1 : Ésaïe chapitre 6 

Un « grand texte » comme le chapitre 6 d’Esaïe fait très bien sentir que 
l’homme biblique est fondamentalement un homme devant Dieu. Il 
nous est raconté comment le prophète eut la vision de Dieu dans son 
Temple, comment il fut guéri de son impureté fondamentale par un sé- 
raphin thérapeute et reçut la rude mission de prophétiser l’aveuglement 
du peuple, non sans laisse filtrer un mince filet d'espérance. Relevons 
deux formules intéressantes pour notre sujet. La première exprime la 
réaction du prophète devant la révélation de Dieu : « Je dis : “Oïe, 
moi ! Oui, anéanti ; oui, homme contaminé des lèvres, moi-même ; 
au sein d’un peuple contaminé des lèvres moi-même j’habite” » (v. 5 ; 
traduction Bible Chouraqui). Venant après la purification d’Ésaïe, la 
seconde formule exprime l’élan du prophète vers une responsabilité 
missionnaire : « J’entendis alors la voix du Seigneur qui disait : “Qui 
enverrai-je ? Qui ira pour nous ?” et je dis : “Me voici ! Envoie-moi !”? » 
(v. 8). Le recul et l’élan : le recul du moi devant le Dieu transcendant 
et l'élan vers une prise de responsabilité au service de ce même Dieu. 
Devant le Dieu « trois fois Saint » (cf. v. 3) et en dialogue avec lui, 
l’homme Ésaïe apparaît dans toute sa petitesse de créature, mais aussi 
dans la disponibilité hardie de l’homme de Dieu. 


Dans la Bible, l’homme n’est pas seul à dire « moi ». L’ânesse de 
Balaam, inspirée par Dieu, il est vrai, parle à la manière des hom- 
mes : « Moi-même ne suis-je pas ton ânesse, toi qui m'as chevau- 
chée, depuis que tu existes et jusqu’à ce jour ? » (Nombres 22, 30 ; 
traduction Bible Chouraqui). Les arbres aussi parlent et sont ca- 


pables de tenir un débat politique dans la fable de Yotam (Juges 9, 
7-15). 


Face à l’homme il y a surtout Dieu qui, lui aussi, lui surtout, dit 
«Je » et « je suis », qui se pose comme un interlocuteur inquiétant 
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et familier, insaisissable mais cherchant toujours à prendre langue 
avec l’homme. La conjugaison biblique va s’employer à établir la 
correspondance difficile entre ces deux sujets, et la Bible n’est autre 
chose que le récit de ce vis-à-vis. Le « je » de Dieu a une importance 
souveraine pour le croyant juif et chrétien. Si bien que, dans l’Évan- 
gile de Jean, lorsque Jésus, au cours d’un débat avec ses adversaires, 
leur lance cette affirmation : « Avant qu’Abraham fût, moi Je Suis » 
(Jean 8, 58), les adversaires comprennent que Jésus se met au même 
rang que le Dieu éternel : une affirmation insupportable en dehors 
de la foi chrétienne. 


Lecture 2 : Exode 3, 13-15 

Dès que l’on parle du « Je » de Dieu, on n’échappe pas à la lecture du 
célèbre passage de l’Exode (dont voici la traduction dans la Nouvelle 
Bible Segond) : « Moïse dit à Dieu : Supposons que j'aille vers les Israé- 
lites et que je leur dise : “Le Dieu de vos pères m’a envoyé vers vous.” 
S'ils me demandent : “Quel est son nom”, que leur répondrai-je ? Dieu 
dit à Moïse : “Je serai qui je serai.” Et il ajouta : “C’est ainsi que tu 
répondras aux Israélites : ‘Je serai m’a envoyé vers vous.” Dieu dit 
encore à Moïse : “Tu diras aux Israélites : ‘C’est le Seigneur (YHWH), 
le Dieu de vos pères, le Dieu d’Abraham, le Dieu d’Isaac et le Dieu de 
Jacob, qui m’a envoyé vers vous. C’est là mon nom pour toujours, c’est 
mon nom tel qu’on l’évoquera de génération en génération.” » 
Comme chacun sait, la difficulté dans ce passage est de traduire 
l'affirmation centrale : « Je serai qui je serai ». On peut comprendre 
aussi, avec une nuance : « Je serai ce que je serai ». Traduction plus 
habituelle : « Je suis qui je suis » ou « Je suis ce que je suis ». On peut 
encore lire : « Je suis ce que je serai » ou « Je serai ce que je suis ». 
Les bibles avec notes (Bible de Jérusalem, Traduction Œcuménique 
de la Bible, Nouvelle Bible Segond..….) renseignent le lecteur sur les 
différentes possibilités. La compréhension du passage n’est pas aussi 
désespérée qu’il peut y paraître : le récit de l’Exode parle de Dieu présent 
avec Moïse pour l’assister dans l’œuvre du salut d'Israël (Exode 3, 12 ; 4, 
12. 15). Le Dieu biblique est un Dieu présent et agissant dans l’histoire 
des hommes, et son nom, révélé maintenant à Moïse, va continuer 
d’être explicité par la suite. C’est par toute l’histoire du salut que Dieu 
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manifeste, parfois d’une manière fulgurante, mais aussi peu à peu, dans 
les hauts et les bas de l’existence collective et personnelle, qui il est 
pour les hommes. 

Le « Je suis » ou « Je serai » d’Exode 3, 14 a reçu dans l’'Apocalypse de 
Jean (1, 4) un développement remarquable : Dieu est appelé dans un 
langage bizarre grammaticalement mais d’une grande force théologi- 
que, « l’Étant, Il était, le Venant » ou, comme disent les traducteurs en 
un français plus châtié, « Celui qui est, qui était et qui vient ». Dieu est 
l'éternel, mais aussi le Dieu de l’histoire ; et, à ce titre, il programme 
l’histoire, il intervient dans son déroulement, il en révèle le sens. 
Encore un mot sur Exode 3, 14 : la traduction grecque de l'Ancien 
Testament (faite par des Juifs et appelée la Septante) rend notre texte 
de la manière suivante : « Je suis celui qui est ». Une affirmation sans 
doute polémique : le Dieu d’Israël est « celui qui est » par opposition 
aux faux dieux et aux idoles qui ne sont pas et n’ont pas d’autre exis- 
tence qu’imaginaire (cf. Ésaïe 41, 24 ; 43, 10). 


« Ton serviteur » : parler de soi à la 3° personne 


Il n’est pas rare qu’à la première personne on substitue la troisiè- 
me personne pour parler de soi-même : « Ton serviteur Ben Hadad 
a dit : Puissé-je avoir la vie sauve ! » (1 Rois 20, 32). Cette manière 
de parler grandit l'interlocuteur et, en un certains sens, l’éloigne en 
évitant la mise en rapport directe du « je » et du « tu ». Ce peut être 
une déclaration d’hommage, une tentative de captatio benevolentiae 
mais aussi une simple formule de courtoisie. 

Ce langage oriental revêt une très belle noblesse dans le Can- 
tique de Siméon, dans lequel le vieux prophète demande congé à 
Dieu après avoir tenu dans ses bras le messie enfant : « Maintenant, 
Maître, c’est en paix, comme tu l’as dit, que tu renvoies ton servi- 
teur, car mes yeux ont vu ton salut que tu as préparé face à tous les 
peuples ; lumière pour la révélation aux païens et gloire d’Israël ton 
peuple » (Luc 2, 29-32). 


Lecture 3 : Évangile de Matthieu 25, 31-46 


Les textes des évangiles qui mettent en relation Jésus et le mystérieux 
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Fils de l’homme constituent un cas remarquable de va-et-vient entre la 
1€ et la 3° personne, entre le « je » et le «il ». 

On sait que, dans les évangiles, Jésus se désigne fréquemment comme 
le Fils de l'homme à la 3° personne comme s’il s’agissait d’un person- 
nage qui pourrait être différent de lui, comme le montre par exemple 
cette déclaration rapportée par Luc 12, 8 : « Je vous le dis : quiconque 
se déclarera pour moi devant les hommes, le Fils de l’homme aussi 
se déclarera pour lui devant les anges de Dieu. » Énigmatique pour le 
lecteur d’aujourd’hui, la désignation « Fils de l’homme » semble devoir 
être comprise de deux manières différentes. Selon une signification 
ordinaire, le Fils de l’homme désigne tout simplement « l’homme », 
« l'être humain » comme en Ézéchiel 4, 1, ou Psaume 8, 4. C’est en 
somme une manière discrète de parler de soi, en évitant le « je » ou 
le « moi, je » : « Les renards ont des terriers et les oiseaux du ciel des 
nids ; le Fils de l’homme, lui, n’a pas où poser la tête » (Matthieu 8, 
20 et parallèle). À côté de ce sens modeste, la désignation « Fils de 
l’homme » prend le plus souvent un sens transcendant, en référence 
au Fils de l’homme céleste prophétisé dans un célèbre passage du livre 
de Daniel (chapitre 7). Tout se passe comme si l’existence concrète 
de Jésus accomplissait sur la terre ce que le livre de Daniel a écrit du 
Fils de l’homme céleste. La destinée de Jésus est de devenir de plus en 
plus le Fils de l’homme jusqu’à ce que son existence concrète coïncide 
pleinement avec la figure céleste et « livresque » proposée par le livre de 
Daniel. La désignation évangélique de Fils de l’homme constitue donc 
un véritable paradoxe, puisque elle évoque en même temps l’humaine 
simplicité de Jésus et sa vocation transcendante. 

Il vaut la peine de regarder de près la scène du Jugement dernier, telle 
que Matthieu l’a décrite (Matthieu 25, 31-46). On s’aperçoit qu’elle 
synthétise plusieurs aspects que l’on reconnaît, selon les textes, dans 
la figure évangélique du Fils de l’homme : mystère du Fils de l’homme 
caché (Matthieu 11, 18-19 et parallèles. ; Matthieu 12, 30 et parallèle.), 
souffrance du Fils de l’homme-Serviteur de Dieu (Matthieu 20, 28 et 
parallèles), « réussite » finale et glorieuse du Fils de homme siégeant à 
la droite de Dieu (Matthieu 26, 64 et parallèles). 

On remarquera également que la scène du Jugement chez Matthieu 
opère une identification entre Jésus et « ces plus petits qui sont mes 
frères » : « J'ai eu faim et vous m’avez donné à manger » .… Moi, le 
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Fils de l’homme juge de toute la terre, je suis la foule immense de tous 
ceux qui souffrent : eux, c’est moi, mais VOUS ne saviez pas, alors que 
vous autiez dû le savoir ! L’« individu » Jésus est présenté ici comme 
l’homme universel. Dans un autre langage, l’apôtre Paul parlera d’un 
corps immense dont Christ est la tête directrice et nourricière et dont 
les croyants constituent les membres multiples et solidaires (voir 1% 
Épitre aux Corinthiens 12, 12-31). 


La 1*° personne et les deux autres 


Les deuxième et troisième personnes (« tu », «vous », «il», «ils ») 
introduisent « les autres », mais le moi est toujours là comme parte- 
naire de la relation. Parmi beaucoup d’autres, relevons trois types de 
positionnement du « je » par rapport à ces « autres ». 

a) Une 1° réaction du moi, c’est de convenir de son identité, 
comme dans la scène de l’usurpation d'identité d’Ésaü par Jacob : 
« (Jacob) dit : Est-ce toi, mon fils, Ésaü ? Il dit : Moi. » (Genèse 27, 
24). On retrouve la même revendication d’identité dans des textes 
comme Juges 13, 11 ; 1 Rois 18, 8, mais, cette fois, sans l’embarras- 
sante usurpation d’identité dont Jacob est le héros ambigu. 


Lecture 4 : Évangile de Jean 1, 19-27 

Il est intéressant de relire attentivement dans cette perspective l’in- 
terrogatoire d'identité de Jean le Baptiseur (Jean 1, 19-27) et de saisir 
comment, à travers dénégations et affirmation d'identité (1, 19-24), 
Jean prend une posture minorante pour introduire Jésus, « celui qui 
est parmi vous et que vous ne connaissez pas » (1, 25-28). Voici la tra- 
duction des premiers versets pour lesquels il est indispensable d’avoir 
l'approche la plus littérale possible du texte : « Et ceci est le témoi- 
gnage de Jean quand les Juifs [= les autorités juives] envoyèrent vers 
lui de Jérusalem des prêtres et des lévites pour l’interroger : “Toi, qui 
es tu ?” Et il confessa et ne nia pas, et il confessa : “Moi, je ne suis 
pas le Christ” Et ils l’interrogèrent : “Quoi donc ? Toi, es-tu Élie?” et 
il répondit : “Non !” Ils lui dirent donc : “Qui es-tu ? Pour que nous 
donnions une réponse à ceux qui nous ont envoyés : Que dis-tu de toi- 
même ?” Il déclarait : “Moi, la voix d’un crieur dans le désert : Rendez 
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droit le chemin du Seigneur’, ainsi que le dit Ésaïe le prophète.” » Moi, 
Jean le Baptiseur, je suis la voix et le crieur dont a parlé le prophète. 
Moi aujourd’hui, je donne corps et vie au Crieur anonyme prévu par 
le texte prophétique. 


b) Il n’est pas rare — c’est un deuxième type de réaction face aux 
autres — que le moi se manifeste en s’opposant. « Gédéon leur dit : 
Je ne vous gouvernerai pas, moi, et mon fils ne vous gouvernera 
pas ; c’est le Seigneur qui vous gouvernera » (Juges 8, 23). Dans la 
parabole du Pharisien et du Publicain, la déclaration du Pharisien 
affiche la ridicule autosatisfaction du personnage: « Ô Dieu, je te 
rends grâce, car je ne suis pas comme le reste des hommes » (Luc 
18, 11) : moi, d’un côté, quelqu'un de bien et sans rival, et de l’autre, 
la masse des mécréants. 

Une importante locution courante exprime une fin de non-re- 
cevoir : « Quoi à moi et à toi ? », « Qu’y a-t-il pour moi et pour toi ? 
(Juges 11, 12 ; 1 Rois 17, 18 ; 2 Samuel 16, 10 ; 19, 23 ; Jean 2, 4 ; 
Matthieu 8, 29 ; Marc 1, 24 ; Luc 4, 34 ; 8, 28 ; Jean 2, 4). Le sens 
général de la formule est de repousser une intervention jugée inop- 
portune ou de signifier un refus de relations entres deux personnes 
(ou groupes). En Jean 2, 2, lors des noces de Cana, Jésus lui-même 
emploie la formule dans un dialogue avec sa mère pour lui dénier le 
droit d’intervenir dans la gestion de son ministère qui relève de la 
seule relation avec le Père. Il est vrai qu’aussitôt après, Jésus passe à 
l'action et donne beaucoup plus que tout ce que sa mère aurait pu 
imaginer. 


Lecture 5 : Matthieu 5, 21-48 

On pourra reprendre Matthieu 5, 21-48 et se demander si, dans ce 
passage du Discours sur la montagne (Matthieu chapitres 5 à7), la fa- 
meuse formule : « Il a été dit (aux anciens) ... Et moi je vous dis » 
indique une opposition frontale ou bien autre chose. Voici par exemple 
l'avis de Pierre Bonnard qui invite à essayer une lecture du texte selon 
trois perspectives différentes : « La formule qui introduit linterpré- 
tation du Christ matthéen was moi je vous dis, répétée six fois dans ce 
chapitre.…., peut être comprise de diverses manières selon que lon 
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insiste sut le caractère révolutionnaire ou non de l'instruction évangé- 
lique : opposition fortement marquée (ais moi), sans opposition (ef 
moi …), pas d'opposition sur le fond mais radicalisation (or 01 ….) ; ces 
trois nuances sont autorisées par la lettre du texte ; ... nous préférons 
la troisième interprétation ». Mais tout ceci demanderait un examen 


approfondi... 


c) Troisième cas de figure : on peut prendre aussi par rapport 
aux autres une posture minorante : quitte à fabriquer un mot nou- 
veau, on peut appeler cette attitude un « proportionnement » de 
modestie. L’affectation de modestie peut être simple formule de 
courtoisie, qui attend la protestation de l’autre : « David dit à Saül : 
Moi-même, qui suis-je, quelle est ma vie et le clan de mon père 
en Israël, pour que je sois le gendre du roi ? » (1 Samuel 18, 18). 
Le parler modeste peut impliquer également une évaluation sincère 
de la situation, une juste appréciation de ma situation par rapport 
à l’autre : le centurion de Capharnaüm, cet officier romain dont 
Jésus déclare la foi admirable, a donné à ce sentiment une formule 
exemplaire : « Seigneur, je ne suis pas digne que tu entres sous mon 
toit : dis seulement un mot et mon serviteur sera guéri » (Matthieu 
8, 8 et parallèles). 


« Soi-même comme un autre » 


L'homme biblique est un adepte du dialogue avec soi-même ; 
on peut parler de soi-même comme d’un autre, pour reprendre une 
formule de Paul Ricoeur. Ce dédoublement permet de manifester 
le caractère diversifié et ondoyant de la vie personnelle. Le soliloque 
biblique prend volontiers la forme du dialogue avec son « âme » (en 
hébreu : la sèfsh, qui est bien autre chose que l’âme spirituelle et 
immortelle « par nature » d’une certaine philosophie !). Que l’on se 
souvienne du début du Psaume 103, 1-2 : « Mon âme, bénis le Sei- 
gneur, que tout ce qui est en moi bénisse son saint nom ! Mon âme, 
bénis le Seigneur, et n’oublie aucun de ses bienfaits ! ». On retrouve 
l'interpellation adressée à soi-même dans la parabole évangélique 
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du Riche insensé : « Je dirai à mon âme : Mon âme, tu as là beau- 
coup de biens pour beaucoup d’années : repose-toi, mange, bois, 
fais la fête. Mais Dieu lui dit : Imbécile ! Cette nuit même on va te 
redemander ton âme » (Luc 12, 19-20). 


Lecture 6 : Psaume 42 

Le Psaume 42 est très remarquable par le dialogue que le psalmiste 
entretient avec lui-même, avec son « Âme » comme dit le texte. Voici 
des éléments significatifs à replacer dans le contexte d'ensemble de ce 
Psaume 42 : « Comme une biche se tourne vers les couts d’eau, ainsi 
mon âme se tourne vers toi, mon Dieu » (verset 2) ; .…. « Je répands sur 
moi mon âme (= je me laisse aller ?) à évoquer le temps où je passais 
la barrière pour conduire, jusqu’à la maison de Dieu, parmi les cris de 
joie et de louange, une multitude en fête » (verset 5) ; « Pourquoi te 
replier, mon âme, et gémir sur moi ? Espère en Dieu ! Oui, je le célè- 
brerai encore, lui et sa face qui sauve » (verset 6 ; répété verset 12). 


Paul : Phomme qui dit « Je » 


On a remarqué à quel point l’apôtre Paul dit constamment « je ». 
Il est facile à chacun d’en faire l'expérience en lisant quelques lignes 
d’une de ses épîtres (le plus simple est de parcourir la 2° Épître aux 
Corinthiens). Rien n’oblige de faire une lecture « dramatique » de 
Paul, dépourvue de tout humour. Il y a de la faconde dans le per- 
sonnage, l’apôtre connaît les effets de manche des rhéteurs. Malgré 
tout, l’omniprésence du « je » de Paul ne relève pas d’un déborde- 
ment exhibitionniste ; elle a partie lié avec le message. En effet, 
le paradoxe de Paul est que la proposition la plus universelle de 
l'Évangile soit le fait du personnage et de l'écrivain du Nouveau 
Testament qui affiche le plus son « moi ». Paul annonce à tous, 
Juifs comme païens, ce dont il a fait et fait l’expérience personnelle 
la plus intime : « Elle est digne de confiance cette parole, et mérite 
d’être pleinement accueillie par tous : Christ Jésus est venu dans le 
monde pour sauver les pécheurs dont je suis, moi, le premier » (1° 
Épître à Timothée 1, 15). 
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Lecture 7 : Épître aux Romains 7, 7-25 

Ce passage est un des plus difficiles des lettres de Paul : raison de 
plus pour le lire et le relire ! Dans ces lignes, le « Moi » entre en scène 
comme un personnage de première grandeur. Mais comment lidenti- 
fier ? S'agit-il de Paul et du chrétien qui font toujours l’expérience du 
péché et du combat intérieur dans lequel il nous jette (cf. Galates 5, 
17) Ne s’agit-il pas plutôt (à cause des allusions évidentes à Adam et sa 
faute, Romains 7, 9) de l’homme « adamique », de tout homme soumis 
à une Loi qui vient de plus haut que lui et qui reconnaît sa division 
intérieure sans pouvoir la dépasser ? Dans le cas précis du chapitre 7 
de l'Épitre aux Romains, le moi qui est mis en scène n’est pas, semble- 
t-il, le moi biographique de Paul, mais un moi « anthropologique » (si 
l’on peut dire) que le chrétien Paul prête rétrospectivement à l’homme 
non encore justifié. 


Le vocabulaire de « l’autre » d’après la concordance 
biblique 


«Moi et les autres » : notre sujet aurait bien d’autres facettes qui 
mériteraient l’exploration. Pour finir, regardons simplement dans 
une concordance biblique le vocabulaire qui concerne « l’autre ». 
Dans la Concordance biblique de la Traduction Œcuménique de la Bible on 
remarque, au sujet de « l’autre », de l’altérité (pour employer un mot 
plus abstrait), que deux termes reviennent très souvent : « autre » 
et « l’un l’autre ». Chose très curieuse, le premier terme — « l’autre » 
— est présent massivement dans l'Ancien Testament, le second — 
« l’un l’autre » — est fréquent dans le Nouveau Testament. Si nous 
regardons de plus près, nous nous apercevons que, dans l'Ancien 
Testament il est question massivement des « autres dieux » qu’il ne 
faut pas servir ou même qui n'existent pas, comme si l’affirmation 
du Dieu unique constituait un élément prépondérant dans la Bi- 
ble juive, et c’est bien le cas en effet. Dans le Nouveau Testament, 
quand on se préoccupe de « l’autre », c’est l'expression « les uns 
les autres » qui revient le plus souvent, l'amour mutuel des frères 
constituant une préoccupation et une valeur centrales. Cette double 
constatation très matérielle (puisqu'il s’agit de la consultation d’une 


74 


MOI ET LES AUTRES : ENFER OÙ PARADIS ? 


concordance) est déjà, comme on le voit, riche de suggestions pour 
la lecture biblique. On ne dira pas pour autant : l'Ancien Testament, 
c’est la révélation du Dieu unique ; le Nouveau Testament, c’est la 
révélation de l’amour universel. Nous sommes invités plutôt à faire 
une lecture croisée des textes bibliques : l'invitation à « aimer son 
prochain comme soi-même » (Lévitique 19, 18) occupe une place 
+ fondamentale dans l'Ancien Testament, tandis que la découverte du 
Dieu unique d’Israël comme Père de Jésus et Père de tous les hom- 


| mes fonde l’amour universel tel que le conçoit la foi chrétienne. 
| Michel Cambe 
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La Parole au-delà des mots (et des 


maux) por ar 
Quelques réflexions homilétiques à partir de La pa- 
role humiliée de Jacques Ellul 


oici trente ans, en 1981, Jacques Ellul démontrait de 
manière percutante combien la parole dans la société 
technicienne était humiliée'. Les années ont passé et 
la technique s’est exacerbée ; le constat est plus que 
jamais d’actualité. Ceci est vrai non seulement de la parole en géné- 
ral, ainsi qu’Fllul le développait dans son ouvrage, mais cela peut 
aussi s’appliquer à la parole ecclésiale. Par parole ecclésiale, on peut 
entendre que la parole de l'Église est humiliée, mais ce verdict ne 
serait-il pas vrai également de la parole dans l'Église ? Que les re- 
présentants des Églises ne soient plus des voix porteuses dans les 
sociétés d’aujourd’hui, ceci a été démontré à maintes reprises et 
Jacques Ellul lui-même a été à ce propos précurseur et visionnaire 
alors que dès 1948 il parlait de postchrétienté”. Que la parole qui 
circule dans l’Église soit aussi en crise est attesté par le fait que 
depuis quelques décennies, son écho est si peu reçu que les Églises 
se vident. Certains n’hésitent pas à affirmer que la Parole de Dieu 
qui y est prêchée se cherche et l’homilétique contemporaine met 
en évidence les défis que représentent aujourd’hui le juste équilibre 
herméneutique entre interprétation de la parole et interprétation du 
monde dans lequel cette parole à vocation à être prêchée. Même si 
1 Jacques Ellul, La parole humiliée, Paris, Seuil, 1981. 
2 Jacques Ellul, « Post-chrétienté », Réforme 197 (25 décembre 1948), p. 1,3. On pourrait 


évoquer bien d’autres textes comme par exemple Fausse présence au monde moderne (Paris, 
Librairie Protestante, 1963) ou La subversion du christianisme (Paris, Seuil, 1984). 
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le propos ellulien dans La parole humiliée nest pas homilétique, loin 
s’en faut, par ces quelques lignes nous voulons essayer d’y discerner 
quelques pistes qui pourraient contribuer, autant que faire se peut, 
à déshumiher la parole de la prédication. Après avoir évoqué la quasi 
absence de propos homilétiques de la part de Jacques Ellul, puis pré- 
senté la dynamique générale du livre en question, nous retiendrons 
cinq axes à partir de la réflexion de Jacques Ellul que nous nous 
permettrons de prolonger et d’appliquer à l’homilétique même si 
telle n’était pas son intention première. 


Jacques Ellul n’a (malheureusement) rien écrit ou presque sur 
l’art de la prédication. En effet, dans l’index thématique de la bi- 
biographie exhaustive des œuvres d’Ellul, Joyce Hanks* n’a aucune 
entrée « prédication », « prêcher », ni « homilétique ». Il semble 
que le seul texte indirectement consacré à la question soit un arti- 
cle écrit dans le cadre de la rubrique « Du texte au sermon » de la 
revue Études théologiques et religieuses qui invitait dans les années 70 
différents auteurs à prendre un texte biblique et expliquer leur dé- 
marche en vue de l’élaboration d’une prédication. En 1973, Jacques 
Ellul va donc être de ceux-là et traiter de la parabole des talents en 
Matthieu 25,13-30 *. En passant, il y livre quelques indices homiléti- 
ques. D’entrée, il y affirme son incompétence, plus d’ailleurs en lien 
avec l’exégèse qu’avec l’homilétique”. S’interrogeant sur la nécessité 
de chercher l’état premier d’un texte biblique en vue de la prédi- 
cation, Jacques Ellul ne nie pas importance que cela peut avoir 
mais remarque que « les restitutions génétiques aboutissent à un 
appauvrissement du texte »°. De plus, sans nier qu’un texte puisse 
avoir un message central, une orientation spécifique ou une pointe, 


3 Joyce Main Hanks, Jacques Ellul: An Annotated Bibliography of Primary Works, Stamford, 


JAI Press, 2000. ; 
4 Jacques Ellul, « Du texte au sermon. Les talents. Matthieu.25.13-30 », Eudes fhéologi- 


ques et religieuses 48 (1973/2), p. 125-138. 

5 « Je rappelle mon incompétence, n'étant ni exégète biblique ni herméneute — simple 
laïc ayant exercé diverses fonctions dans l'Église et intellectuel par profession » (id, 
p- 125). Il montre néanmoins que sa formation en exégèse romanistique « prête à une 
certaine relation ». 

6 Ibid., p. 126. 
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il se demande « si l’on peut vraiment ramener un message complexe 
à une idée simple, surtout quand on pense à quel point les textes 
juifs de PAT sont précisément chargés d’une multitude de sens, 
et que leur vraie signification tient justement au jeu réciproque de 
ces sens »’. Par ailleurs, Jacques Ellul vise à réhabiliter une certaine 
forme de recherche de l'intention de l’auteur lors de l’étude d’un 
texte®. Sans tomber dans le « psychologisme », il s’agit d’après lui 
de le faire dans « une perspective de qualification du texte même ». 
Certes, il importe de « prendre en première analyse le texte pour ce 
qu’il se donne », mais « une des caractéristiques essentielles de tout 
langage ‘sacré’, c’est qu’il a une direction méta-intentionnelle », et le 
but c’est qu’en «la découvrant nous soyons orientés au-delà d’elle ». 
L'auteur d’un texte, Matthieu en l’occurrence, « cherchait à dire non 
pas s07 expérience ni s02 explicitation, mais précisément par une 
sorte d’objectivation il cherchait à attirer notre attention sur celui 
dont il témoignait »’. Sans qu’il le dise explicitement, Jacques Ellul 
semble inviter les prédicateurs à faire de même, c’est-à-dire à certes 
prendre les textes pour ce qu’ils sont mais en même temps à ne pas 
se laisser démonter par les surprises des textes, voire même leurs 
contradictions”, ni à les démonter eux-mêmes afin de ne jamais se 
poser, en tant que prédicateur, en sujet de la parole prêchée mais 
7 Ibid., p. 126-127. 

8 « Si l’on évacue l’intention de l’auteur, il faut prendre garde qu’il n’y a plus ni signe, 
ni signifiant, ni signifié, mais des pierres éparses dont certes on peut aussi découvrir les 


structures de hasard » (4bid., p. 129). 

9 Ibid. 

10  Réfutant la critique adressée à des compilateurs bibliques parfois considérés comme 
maladroits, Jacques Ellul défend la pertinence de prendre des textes dans leur ensemble 
pour y discerner non seulement le message original de chaque fragment mais aussi ÿ 
trouver un sens souvent profond de pat la manière dont ils sont liés. « Généralement, 
les compilateurs obéissent à des motifs remarquables : contraster des textes pour faire 
ressortir tel élément qui à première vue ne paraissait pas, faire saisir un cheminement lo- 
gique second derrière le sens des textes, etc. Autrement dit la structuration des morceaux 
ainsi découpés et ajoutés comporte en elle-même un sens. [...] Précisément, il faut se 
demander si la corrélation non arbitraire mais voulue des parties ne dévoile pas le sens 
de l’ensemble. Il y a donc lieu peut-être de se demander par exemple si les deux récits de 
la Genèse, au lieu d’être deux récits provenant de traditions indépendantes et d’époques 
différentes (ce qu’ils sont, bien sûr !), mal raccordés et contradictoires, ne s’éclairent pas 
réciproquement, et que leur mise bout à bout a précisément pour sens de nous inviter à 
discerner une vérité incluse dans leurs contradictions mêmes » (Ikid, p. 130-131). 
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toujours au service de celui qui est au centre de la Parole, qui se 
veut celle de Dieu lui-même. On pourrait presque discerner là les 
prémices de ce qui est aujourd’hui connu comme l’exégèse homilé- 
tique!!. On retrouve d’ailleurs, ici ou là comme une constante chez 
Ellul, cette conviction de la pertinence de la Parole biblique qui est 
parole vivante et mérite d’être reçue et appropriée par le lecteur 
ou l’auditeur : « La Parole qui est inscrite dans la Bible est toujours 
vivante et dite constamment à celui qui lit »!?, Même si tout ceci est 
fort pertinent, ces quelques pages restent bien maigres au regard de 
toutes celles que Jacques Ellul a écrites pour étayer ce qui pourrait 
être une pensée homilétique de sa part. C’est pourquoi, pour aller 
plus loin, il n’est pas inintéressant de poser un regard homilétique 
sur le livre La parok humihiée qui aborde, certes pas directement la 
parole de la prédication, mais qui contient tout de même quelques 
perles qui peuvent éclairer l’art de prêcher. 


Dans La parole humiliée, Jacques FEllul procède en plusieurs temps 
pour interroger le statut de la parole dans une société dominée par 
l’image. Et le premier pas qu’il fait est précisément de montrer à 
quel point « voir et entendre »° sont antinomiques. La vue est liée 
à l’immédiateté et à une illusion de globalité de par le fait que les 
images empêchent une distance critique et imposent une réalité 
difficilement contredite. À l'inverse, l'écoute suscitée par la parole 
encourage une compréhension dialectique et « impose le temps à la 


11 Voici par exemple comment Bernard Reymond définit l’exégèse homilétique (De vive 
voix. Oraliture ef prédication, Genève, Labor et Fides, 1998) : « Par exégèse homilétique, 
j'entends une approche du texte biblique qui, dès son premier moment, tient compte du 
caractère oralitaire de la prédication. Contrairement à un slogan souvent répété, je pré- 
tends que cette exégèse-là ne va pas ‘du texte à la prédication”, mais ‘de la prédication au 
texte” — ou plus exactement du projet de prédication au texte biblique, pour en nourrir 
la prédication en question » (p. 107). « L’exégèse homilétique suppose un acte de lecture 
qui, par son intentionnalité même, fait apparaître dans un texte ou un récit la dimension 
kérygmatique qu’ils n’auraient pas au gré d’un autre type de lecture. L’intention du 
prédicateur conditionne donc le texte et lui prête presque d’emblée une portée ou une 
visée qu’il n'aurait peut-être pas, ou en tous cas pas à ce point, si toute la démarche ne 
devait aboutir à une prédication » (p. 109). 

12 Jacques Ellul, L'impossible Prière, Paris, Le centurion, 1970, p. 114. 

13 Jacques Ellul, La parole humiliée, p. 9-53. « Voir et entendre » est le titre de son premier 
chapitre. 
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vision »!*, La parole a besoin d’être déchiffrée, intégrée, interprétée ; 
son mystère implique une recherche de sens. Elle s’oppose à lévi- 
dence de l’image. Pour Ellul, « la parole est seule relative à la vérité. 
L'image est seulement relative à la réalité »°. Certes toute parole 
n’est pas vraie, mais l’image ne peut en tout cas pas « transmettre Ce 
qui est de l’ordre de la vérité. Elle ne saisit jamais qu’une apparence, 
qu’un comportement extérieur. Elle est incapable de transmettre 
une expérience spirituelle, une exigence de la justice, un témoignage 
du plus profond de l’homme, d’attester de la vérité »l6, La société 
technicienne a aboli la distinction entre réalité et vérité car le diktat 
des images donne l'illusion qu’il n’y a rien au-delà de ce que l’on 
peut constater. C’est en cela que la parole a été humiliée de même 
que la vérité en tant que destination dernière de l’homme et quête 
du sens de la vie. 

Jacques Ellul aborde alors, avec son chapitre intitulé « L’idole 
et la parole »"”?, le statut de l’image et de la parole dans la Bible. Il 
montre à quel point l’Écriture présente un Dieu qui se révèle exclu- 
sivement par la parole : « Dieu parle. Jésus est le Verbe. La Parole 
était auprès de Dieu, et la Parole était Dieu. Du commencement à 
la fin de la Bible, il n’est question que de parole »®. Dans la Bible, 
la vue n’est pas condamnée, mais s’imaginer saisir Dieu au travers 
des images est exclu. Dieu ne peut être vu ; on peut voir sa trace 
ou son œuvre mais jamais Dieu lui-même. Dieu est non représen- 
table car le représenter c’est de suite tomber dans l’idolâtrie. Tout 
est ramené à la parole. La capacité de l’homme à parler lui vient du 
fait qu’il a été créé par Dieu. « Dieu évoque l’homme par la parole, 
il le provoque à la parole pour le dialogue. [...] La parole humaine 
n'existe que parce qu’elle est issue de la parole de Dieu »!°. C’est en 
ce sens que l’homme est appelé à être un témoin, en ne cherchant 
pas à être soi-disant objectif mais en acceptant d’être porteur d’une 
parole subjective qui engage. Or la confusion du réel et du vrai, qui 
14 Ibid, p. 20. 
15 Ibid. p. 32. 
16 Ibid, p. 34. 
17 Ibid. p. 54-124, 


18 Ibid. p. 54. 
19 Ibid. p. 71. 


80 


TS ON ES 


LA PAROLE AU-DELÀ DES MOTS (ET DES MAUX) 


contribue à humilier la parole humaine et rend creuse notre parole, 
génère également du même coup l’humiliation de facto la parole de 
Dieu. 

Si la Parole a pour vocation à nous permettre non seulement de 
témoigner de Dieu mais aussi d'affirmer une singularité, le triom- 
phe des images” dans la société technicienne modifie les person- 
nalités par des chocs émotionnels permanents. Cette omniprésence 
des images et leur valorisation entraînent une régression de la pa- 
role. On existe par représentation et on vit par substitution. L’es- 
sentiel est de se mettre en scène. La photographie et la télévision 
notamment, ont contribué à des processus d’uniformisation et de 
conformisation allant jusqu’à une forme de contrôle social. Ellul 
peut alors approfondir en quoi la parole est humiliée’!, notamment 
par son excès et son inflation qui la fait devenir bavardage. La pa- 
role est trop souvent devenue instrumentale du fait des techniques 
qu’elle sert. Une approche structuraliste ou marxiste de la parole ne 
peut la rendre que mécaniste et donc rigide et réduite au condition- 
nement de l’idéologie dominante. 

Après ces réflexions plus sociologiques, Jacques Ellul fait un 
retour vers des questions théologiques et plus précisément ecclé- 
siologiques en envisageant le conflit religieux de l'image et de la 
parole dans l’histoire de l'ÉgliseZ, C’est en voulant devenir visible 
que l’Église s’est laissée envahir par l’image. « l'Église a choisi le 
visible et avec lui, la puissance, lautorité, l'efficacité, l’aggloméra- 
tion des foules autour d’un réel enfin vu et saisi, choix radical qui 
se montrera »*. Pour Ellul, le triomphe de l’image visuelle génère 
du religieux non chrétien, car l’homme met sa foi dans le réel. Et 
comme il est Hupiossihle de représenter Dieu visuellement, cela ne 
peut aboutir qu’à une impasse. at 

Après un nouveau retour à l’analyse sociologique évoquant 


20 Le troisième chapitre d’Ellul dans La parole humiliée est intitulé « La vision triom- 
phante », p. 125-171. 

21 « La parole humiliée », titre du livre, est repris pour intituler le chapitre central, le 
quatrième sur les sept que contient le livre d’Ellul, p. 172-201. 

22 Le cinquième chapitre est intitulé « Le conflit religieux de l'image et la parole », 
p. 202-224. 

23 Ibid. p. 211. 
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« l’homme des images »* dans lequel il évoque les transformations 
de la condition de l’homme dans une société d’images, notamment 
dans sa capacité décroissante à penser par le raisonnement, Pana- 
lyse et la démonstration, Jacques Ellul envisage la possibilité d’une 
réconciliation® entre parole et image, et donc entre réalité et vérité. 
Mais cette réconciliation n’est conçue par Jacques Ellul qu’à Pexté- 
rieur de la société technicienne, à savoir dans les promesses eschato- 
logiques. Si ce n’est qu’à la fin des temps que nous serons pleinement 
en mesure de voir Dieu, cette réconciliation peut néanmoins être 
envisagée aujourd’hui dans une démarche de foi et d’espérance. Ce 
n’est pas en humiliant l’image que la parole sera restaurée, mais c’est 
pat un iconoclasme qui s’opposera à toute adoration de l’image et 
en la remettant donc à sa juste place;.que le langage pourra redevenir 
«vecteur de la parole et possible translateur de la vérité »*. 

Si le propos de Jacques Ellul est loin d’être spécifiquement 
homilétique, il peut induire quelques réflexions sur l’art de prêcher 
cat pour lui, la révélation de Dieu a pour vocation d’être « portée par 
la parole des hommes, par la parole, et par rien d’autre. [...] C’est la 
parole qui seule peut transmettre la parole de Dieu, qui seule peut 
être le moyen dont Dieu se sert pour se révéler aux hommes »7. 
Prêcher peut donc être une forme de résistance à l’humiliation de 
la parole, si tant est que la prédication soit une parole authentique. 
Voici donc cinq points, présentés et développés ici sous forme de 
propositions, émergeant de la lecture de La Parole humiliée et qui ont 
des implications directes sur l’homilétique. 


1. Réinvestir la parole pour la déshumilier 

Une des causes principales de l’humiliation de la parole est la 
cassure entre la parole et le parlant. C’est parce qu’il n’y a plus adé- 
quation entre ce qui est dit et celui ou celle qui le dit que la parole 
perd de sa force. Ce n’est qu’en recréant ce lien et donc en habitant 
la parole que celle-ci pourta retrouver son potentiel. Pour Ellul : 


24 « L'homme des images » est le titre du chapitre 6, p. 225-251. 


25 « La réconciliation » est le titre du septième et dernier chapitre, p. 252-299. 
26 Ibid, p. 292. 


27 Ibid., p. 119-120. 
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« Les mots sont du vent. Les mots passent et n’ont aucune importan- 
ce : du moment que personne n’ajoute le poids tout entier de sa vie à la 
parole qu’il prononce, quel sérieux pourrions-nous ajouter à cette pa- 
role ou une autre. La rupture entre le parlant et sa parole est la cassure 
décisive. Si l’homme n’est pas dans sa parole, elle est un bruit. [...] Que 
m'importe qu’il ait vécu comme un lâche, un menteur, un hypocrite, 
ce qu’il a laissé comme paroles était si beau ! Là réside le premier vide. 
La parole dans la Bible est intégrée à la personne. Elle est vraie si la 
personne est vraie. Les paroles de Jésus n’ont aucune espèce de valeur 
ni d'intérêt si elles sont séparées de la personne de Jésus. Il y a en lui 
une parfaite unité du vécu, de l’action, de la parole, de la relation, de 
la connaissance »*. 


La Parole a pour vocation d’aller au-delà des mots en étant in- 
carnée par la personne qui prêche. Déshumilier la parole en pré- 
dication revient à ne pas seulement en faire une parole en chaire, 
mais bel et bien une parole en chair, incarnée ou « intégrée à la 
personne » comme dit Ellul. Une parole qui soit véritablement in- 
vestie. Ce ne sont pas les jolis discours qui permettront à la parole 
d’être fructueuse, même si bien parler n’est pas mauvais en soi, au 
contraire, mais là n’est pas l’essentiel. Ce qui sera déterminant, ce 
ne sont pas les mots en eux-mêmes, mais la cohérence entre les 
mots, les idées qu’ils véhiculent et la manière dont ils résonnent 
dans la vie de la personne qui les prononce. C’est en ce sens qu’un 
prédicateur est un témoin de la Parole de Dieu. Sa parole ne sert 
pas seulement à présenter des vérités objectives mais aussi Pimpact 
que ces vérités ont dans sa propre vie, avec tout ce que cela peut 
comporter de convictions, d’émerveillements, de joies, mais aussi 
de défis, de doutes, de questions. Il ne s’agit donc pas pour le pré- 
dicateur de penser prioritairement à présenter un discours lisse et 
conforme à ce qu’on attend de lui, ni d’ailleurs d’être un modèle, 
mais d’oser montrer les incessants déplacements que la Parole de 
Dieu peut susciter, notamment chez lui. Ce n’est que dans la mesure 
où la Parole aura germé dans sa vie que la parole d’un prédicateur 
pourra devenir semence pour les auditeurs. 


28 Ibid., p. 174-175. 
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2. Raréfier la parole pour la valoriser 

Si la parole est autant humiliée, c’est du fait de sa trop grande 
abondance, de son excès. Si la parole était une marchandise cotée, 
sa profusion la rendrait bon marché. Jacques Ellul parle d’une sura- 
bondance qui stérilise la qualité : 


« Faute du parlant qui continue comme moulin à parole, agité par le 
vent et devient responsable de ce que plus personne ne peut plus pren- 
dre aucune parole au sérieux. Aucune, cat l’afflux de ces mots interdit de 
découvrir celui qui, dans le torrent, porte sens et mérite d’être écouté. 
[..] La parole n’est plus qu'illusoire, et complètement dévaluée par le 
‘rien dit et la surabondance du discours. [...] C’est l’excès des infor- 
mations diffusées de partout concernant tout, qui stérilise totalement 
la qualité »”. 


Valoriser la parole passe donc peut-être par le fait de moins par- 
ler. Moins parler pour mieux parler et donc être moins entendu 
pour être mieux entendu. 

En lien avec la prédication, cela signifie peut-être pour un pas- 
teur d’oser moins prêcher, de savoir déléguer, peut-être pourquoi 
pas de ne pas multiplier les prises de paroles publiques en dehors 
du culte hebdomadaire. Cette invitation à raréfier la parole pour la 
valoriser pourrait aussi passer par le fait de prêcher moins long- 
temps, même si d’une part cela dépend des habitudes, sans parler 
du fait que le notion de longueur en prédication est très relative, et 
si d’autre part, raccourcir trop les prédications pourrait accentuer 
l’humiliation de la parole en tombant justement dans le schéma am- 
biant qui tend à raccourcir, formater, rendre efficace, résumer. au 
détriment de la qualité et de la profondeur d’une parole qui a besoin 
d’être substantielle pour nourtir, faire réfléchir, susciter la fertilité. 
Certes, il est illusoire d’imaginer qu’en prêchant moins, la surabon- 
dance des discours de tous ordres, dont sont matraqués les habituels 
auditeurs des prédications, sera ramenée à un niveau qui rendra la 
parole de la prédication attendue et plus fructueuse. Cependant, ce 
sera une manière de marcher à contre-courant qui ne pourra en tout 
cas que valoriser la parole dite. Pour reprendre l’image utilisée par 
29 Ibid, p. 173. 
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Ellul dans la citation mentionnée, moins le « torrent » débite d’eau, 
plus l’eau est précieuse. Plus un prédicateur raréfiera sa parole, plus 
il aura l’occasion de se concentrer sur la qualité de qu’il prêchera, et 
plus il aura de chance d’être écouté ! 


3. Être attentif au contexte de la prédication 

Si la parole est importante en tant que telle, s’il est aussi fon- 
damental que celui qui parle incarne et vive ce qu’il dit, il est éga- 
lement important de considérer le contexte dans lequel la parole 
est adressée. Jacques Ellul le dit clairement quand il déclare que 
« la parole est dévaluée aussi du fait des conditions mêmes dans 
lesquelles aujourd’hui elle est prononcée »*°. Pour éviter « la réduc- 
tion de la parole » il importe donc de valoriser les conditions dans 
lesquelles la parole est donnée. En ce qui concerne l’homilétique, 
cela pose la question de l’intégration de la prédication dans la litur- 
gie et des liens qui existent entre la parole prêchée et tout le reste 
du culte. Cela implique aussi de sérieusement réfléchir au fait que 
la prédication soit un acte cultuel, ce qui tranche avec l’approche 
consumériste qui influence jusque l’intérieur des Églises. Vivre un 
culte ou écouter une prédication n’est pas une démarche qui corres- 
pond à une sorte de marché religieux en vue d’un bien-être spirituel, 
mais au contraire une démarche volontaire dans laquelle nous ne 
sommes pas d’abord les bénéficiaires de ce qui se passe mais les 
acteurs d’une démarche d’adoration envers Dieu. Déshumilier la 
parole passe donc probablement par une sorte de sanctuarisation 
de la parole prêchée. Par sanctuarisation, il faut entendre le fait de 
donner ou de garder une place spéciale à la prédication, une place à 
part, préservée, afin de permettre une parole qui n’imite pas les dis- 
couts ambiants, mais qui tranche, quitte à être contre-culturelle. Jac- 
ques Ellul s’approprie l'expression d’Alphonse Maillot qui évoque 
le renouveau liturgique comme étant en réalité « une cananéisation 
du culte chrétien »”!. Si chaque élément de la liturgie a bien entendu 


30 Ibid., p. 176. 
31 Ibid., p. 212. Jacques Ellul cite donc Alphonse Maillot sans donner la référence de sa 


citation. Il s’agit en fait d’une citation d’un article intitulé « L’oreille et la liberté » publié 
dans la revue Conscience et Liberté 3 (1979), p. 8. Pour Maillot, « le renouveau liturgique 
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un tôle et une fin en soi, l’ensemble gagnera à être une préparation 
et une prolongation de la prédication afin de constituer un écrin 
valotisant l’écoute de la Parole de Dieu. 


4. Intégrer la parole de la prédication dans une dimension 
pastorale 

La parole à pour vocation d’être un trait d’union entre les êtres. 
Dès qu’elle perd cette capacité à créer du lien, la parole perd une de 
ses fonctions principales. La chanson « Parole, parole... » illustre 
ce risque de n’utiliser la parole que comme un prétexte et non pour 
être porteuse d’une authentique relation. Jacques Ellul parle de la 
prédominance d’une parole devenue anonyme qui n’est alors plus 
que du bruit : 


« La parole anonyme continue à couler. Bruits-bruits. Parce qu’elle 
n’établit plus aucune espèce de relation. [...] La parole est devenue 
anonyme et par conséquent sans aucune importance puisque sa seu- 
le réalité était la rencontre de deux hommes vivants qui avaient à se 
connaître, se reconnaître, échanger. »°?. 


La prédication risque de n’être que du bruit si elle perd sa voca- 
tion pastorale, sa vocation relationnelle. En effet, elle est appelée à 
s'inscrire dans un ensemble de relations. Un pasteur ne prêche pas 
à des inconnus mais à des auditeurs avec qui il est en interaction, 
avec qui il chemine, dont il est souvent le conseiller et le confident. 
La prédication est intégrée au cœur d’une vie communautaire. Va- 
loriser la prédication comme étant un des maillons d’une relation 
véritablement pastorale pourra contribuer à ne pas la réduire à du 
« bruit ». Bien entendu, aucun prédicateur ne doit viser quelqu'un 
en particulier, mais le fait d’adapter sa prédication à son auditoire, 
connu et aimé, permettra à cette parole de n’être pas « anonyme » et 
donc « sans importance ». Dans cette dynamique, si un prédicateur 
est bien sûr une personne qui parle, il est aussi une personne qui 
gagnera à écouter : écouter Dieu, notamment par sa Parole révé- 


RE NM 14 rs 
est en réalité une cananéisation du culte chrétien ; culte avec mise en scène où le visuel 
cherche à noyer la parole ». 


32 Jacques Ellul, La parole bumiliée, p. 174. 
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lée, mais aussi développer une capacité et des relations favorisant 
l’écoute des préoccupations de ceux à qui il s’adresse. 

Intégrer la parole de la prédication dans une dimension pastorale 
correspond à parler tel un berger, avec tout ce que cela comporte 
de soin, d’amour, parfois d’exigence, en tous cas de confiance. Cela 
implique d’avoir vraiment quelque chose à dire, un message à com- 
muniquer. Parlant du mépris grandissant de la parole qui s’est ex- 
primée dans « l’ânonnement, le bégaiement, le silence, le hoquet, les 
points de suspensions, les coqs à l’âne, les allitérations, les onoma- 
topées.… », Jacques Ellul fait le constat que trop souvent, le fait de 
parler est une fin en soi et non plus l’occasion de partager du sens, 
un message, et contribuer à une véritable rencontre dans le dialo- 
gue. Il affirme : « À ce stade du mépris, le langage est véritablement 
devenu n'importe quoi sauf le vecteur d’un message, le promoteur 
d’un sens, le lieu d’un dialogue. Parler c’est n'importe quoi sauf dire 
quelque chose à quelqu'un »*. On pourrait rajouter que la parole en 
général, et la prédication court bien entendu ce risque également, 
n’est souvent plus érféressante, dans le sens original du terme qui 
vient du latin #nfer esse, c’est-à-dire « être entre ». Oui, la prédication 
a pouf vocation non pas de susciter l’intérêt pour ce qu’elle est en 
soi, mais bien pour sa capacité à créer du lien. Elle est un chaînon 
d’une relation plus large, précédant et suivant la parole péché, qui 
est de l’ordre pastoral. 


5. Redonner à la parole sa chance d'être créatrice 

Déshumilier la parole, et notamment la parole de la prédication, 
peut aussi s’appuyer sur le rejet d’une vision formaliste et prévisible 
de la parole. En d’autres termes cela peut revenir à libérer la créa- 
tivité de la parole, à ne pas imposer des idées préconçues, à ne pas 
dominer la parole, mais bel et bien, permettre à la parole de suivre 
son propre chemin ; et ce, autant chez celui qui dit la parole que 
chez celui qui la reçoit. Le constat d’Ellul est sévère : 


« Le langage est construit, il y a un vocabulaire délimité, une syntaxe, 
des locutions, une orthographe. Il est donc à la fois normatif, et 


33 Ibid. p. 190. 
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fonction de normes que le parlant n’a pas établies. On apprend à par- 
ler. Quelqu'un, un, des adultes nous apprennent le langage. Donc on 
nous cadre. On nous modèle. On nous enferme. Dès que j'apprends 
une langue, je suis privé de ma liberté. Ma liberté de quoi ? Et bien de 
créer ex mihilo ma propre langue. Et c’est une privation inacceptable, 
une violation du plus sacré de mes droits, celui de me faire moi-même. 
On me fait entrer dans un schéma déjà préparé, on m’apprend à parler 
selon un certain modèle. Scandale »*. 


Cette normativité de la parole ne concerne-t-elle pas bien sou- 
vent la prédication qui est fréquemment considérée comme devant 
être à la fois fidèle à une confession et à une tradition donnée, la 
limitant tant dans la forme que dans le fond. Il ne s’agit pas ici 
d'encourager à dire n'importe quoi n'importe comment, mais pour 
le moins à se sentir libre d’une parole originale ; libre d’une parole 
créative et créatrice parce que précisément la parole de la prédica- 
tion est appelée à être parole de Dieu et que c’est justement par sa 
parole que Dieu crée. D'ailleurs, même si la position de Jacques 
Ellul est dure à propos de ce formalisme de la parole, il relativise 
son verdict radical. D’abord en affirmant que « dans cette analyse 
surgit la fureur contre cette langue qui m’emprisonne chaque fois 
que je parle, qui m’assimile à la classe dominante »*. Il discerne en- 
suite un contrepoids à cette domination du langage en développant 
l’idée que le langage comme instrument de domination ne le serait 
pleinement « que s’il était rigoureux, précis, si la phrase correspon- 
dait exactement à l'intention du locuteur, si la parole reproduisait 
exactement l’idéologie, et ne comportait ni halo, ni brume, ni vides, 
ni marges, et si elle était reçue par l’auditeur avec la même exacti- 
tude, celui-ci entendant exactement ce que le locuteur a voulu dire. 
Mais nous savons qu’il n’en est rien. Qu'il y a plein de trous dans 
le discours, qu’il y a des failles dans la parole, une béance dans le 
langage. Autrement dit que l'auditeur ne peut qu’interpréter, et qu’il 
apprend, entend, reçoit tout autre chose que ce qui a été dit »%, 
N'est-ce pas justement parce que la parole ne peut être enfermée, 


34 Ibid., p. 192. 
35 Ibid. p. 194. 
36 Ibid. 
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précise, formatée, qu’elle a ce pouvoir de créativité, qu’elle génère 
une réception propre à chacun et des réponses variées. Certains 
homiléticiens” évoquent le fait qu’il existe plusieurs sens au texte 
biblique qui peuvent être intégrés dans une prédication : il y a le sens 
derrière le texte qui correspond à l'intention de l’auteur, le sens du 
texte qui correspond à ce que le texte dit en tant que tel, et enfin il y 
a le sens devant le texte qui correspond à l’accueil et l'interprétation 
qu’en fait le récepteur. Or il en est de même avec la parole prêchée : 
à l’occasion d’une prédication, divers sens cohabitent et divergent. 
Il y a ce que le prédicateur veut dire, il y a ce qu’il dit, et il y a ce que 
les auditeurs entendent et reçoivent. Or tant mieux s’il existe cette 
diversité de sens car c’est aussi cela qui apporte une richesse parfois 
insoupçonnée et c’est en ce sens que la parole est créatrice. Dans les 
« trous » dont parle Ellul, ou pourrions-nous dire dans les espaces 
et les ouvertures que génère la prédication, le Saint-Esprit peut se 
glisser et contribuer au pouvoir créateur de la parole prêchée. Elle 
devient dès lors une parole qui porte des fruits, une parole d’engen- 
drement”, une parole qui va au-delà des mots. 


Pour conclure, on peut justement évoquer ce point-clé de la 
pensée d’Ellul sur la parole et les prolongements homilétiques ici 
présentés. Il s’agit d’une invitation à oser combattre les maux d’une 
parole humiliée par une parole qui va au-delà des mots, pour laisser 
advenir par la foi et l'espérance, une véritable Parole de Dieu. Jacques 
Ellul est finalement très barthien” et se situe dans la lignée de la 
pensée du théologien suisse qui considère que pour faire advenir la 
parole de Dieu il s’agit authentiquement et simplement de rendre 


37 Stephen Farris, « Repartir boiteux mais assuré d’une bénédiction. Exégèse et prédi- 
cation à la fin du deuxième millénaire », Hokma 69 (1998), p. 41-55. Voir aussi Sandra 
Marie Schneiders, « Le texte de la rencontre. L'interprétation du Nouveau Testament 
comme écriture sainte », Lectio Divina 161, Patis/Montréal, Cerf/Fides, 1995. 

38 Voir Gabriel Monet, « Pour une homilétique d’engendrement », #7 Roland Meyer 
(éd.), Pistis. Mélanges offerts à Richard Lehmann, Collonges-sous-Salève, Faculté adventiste 
de théologie, 2010, p. 125-148. Cet article est disponible au format numérique sur www. 
homiletique.fr. 

39 Comme l'a très bien montré notamment Frédéric Rognon dans Jacques Ellul. Une 
pensée en dialogue, Genève, Labor et Fides, 2007, p. 235-270. 
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témoignage à la révélation en ne parlant pas sur l’Écriture, mais en 
la faisant parler“. Pour Ellul, « le témoin de Dieu, c’est l’homme qui 
parle. Et dans cette parole, au moyen d’elle, Dieu lui-même parle 
de lui-même »*!. Puisse la parole de la prédication garder ou retrou- 
ver, là et quand c’est possible, son pouvoir générateur de réflexion, 
d'engagement et de changement. Puisse-t-elle préserver sa radica- 
lité conforme à la radicalité de l'Evangile pour ne pas se compro- 
mettre et être seulement plaisante à entendre mais véritablement 
susciter des révolutions, qu’elles soient personnelles ou ecclésiales, 
pour faire émerger, vivre ou même survivre l’espérance, même si 
c’est contre toute espérance (Romains 4,18). En effet, « la parole est 
pat elle-même révolutionnaire. La parole est aujourd’hui l’agent du 
grand refus, exactement comme elle avait été formatrice de l’hom- 
me au milieu des animaux. La parole seule est révolutionnaire, et 
le langage susceptible de conduire à l’actualisation de l’espérance 
humaine »*, 

Gabriel Monet 


Gabriel Monet est professeur de théologie pratique (homilétique) à la Fa- 
culté adventiste de théologie à Collonges-sous-Salève 


40 Karl BARTH, La proclamation de l'Évangile, Neuchîtel, Delachaux et Niestlé, 1961, 
p. 17-18 : « Notre prédication n’est pas qualitativement différente de celle des pro- 
phètes et des apôtres qui l'ont ‘vu et touché’, mais elle en diffère par le fait qu’elle se 
produit à un autre moment de l’histoire. Les prophètes et les apôtres se situent, eux, 
au moment de la révélation historique dont le document est l’Écriture. Nous, nous 
rendons témoignage à la Révélation. Mais si Dieu parle en se servant de notre parole, 
alors, en fait, s’accomplit cet événement : des prophètes et des apôtres sont là, même si 
c'est un simple pasteur qui parle. [...] Si le prédicateur se donne pour tâche d'exposer 
une certaine idée sous une forme quelconque — même si cette idée résulte d’une exégèse 
sérieuse et adéquate — alors ce n’est plus l’Écriture qui parle, mais on parle sur elle. Pour 
être positive, la prédication doit être une explication de l'Éctiture. Je n’ai pas à parler 
“sur”, mais ‘de’ (ex), en tirant de l’Écriture ce que je dis ». 

41 Jacques ELLur, La parole bumiliée, p. 119-120. 

42 Ibid., p. 195. 
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Jean Calvin. Les visages multiples d'une réforme et de sa réception, 
sous la direction de Daniel Bolliger, Marc Boss, Mirielle Hé- 
bert et Jean-François Zorn, Éditions Olvétan, Lyon 2009, 
ISBN 978-2-35 479-057-8. 315 pages. 


Fruit d’un cours public dispensé à la faculté de théologie de Montpel- 
lier de septembre à décembre 2009, l'ouvrage se compose de trois par- 
ties. La première reprend la production théologique de Calvin en fonction 
de ses différents auditoires. On relèvera la contribution d'Olivier Millet 
qui montre comment, en humaniste du seizième siècle, Calvin à construit 
une théologie de la Parole à partir des règles de la rhétorique antique. La 
deuxième partie s'intéresse à la réception de la Réforme dans le sud de la 
France. C’est grâce à la Discipline et à l’organisation consistoriale que le 
calvinisme s’implantera rapidement et solidement dans ces régions. Ces 
études ont le mérite de souligner la multiplicité des facteurs qui expli- 
quent l'adhésion massive des populations au message de la Réforme. La 
dernière partie est consacrée à l’influence du calvinisme dans le monde, et 
sur la modernité. L'absence de perspective missionnaire chez le réforma- 
teur, l'influence du modèle genevois dans les modèles ecclésiologiques des 
Églises de l'Amérique coloniale, ainsi que la fameuse thèse de Max Weber 
sont reprises à nouveaux frais. 


Philippe Aubert 


91 


ACTUALITÉ DU LIVRE 


Édith Weber, Le Concile de Trente et la musique — De la Réforme 
à la Contre-Réforme, édition mise à jour, Paris, Honoré Cham- 
pion, 2008. ISBN : 2-745316990. 329 pages. 


près deux précieux ouvrages sur la musique luthérienne et calviniste, 
Édith Weber a encore enrichi la collection « Musique et musicologie » 
d’une éclairante synthèse sur le Concile de Trente et la musique. 

Les décrets conciliaires réduisent les questions musicales à quelques 
généralités, à charge aux conciles et synodes provinciaux d’en tirer les ap- 
plications pratiques. La problématique de la musique sacrée n’en apparaît 
pas moins étroitement liée non tant au Concile lui-même qu’au contexte 
général de l’époque. C’est donc un captivant panorama de la musique vo- 
cale religieuse au xvi‘ siècle qu’expose.le présent ouvrage. Brassant une 
matière riche et complexe, il dégage les grands axes du sujet et y ratta- 
che les données ponctuelles avec clarté, précision, concision. Ainsi se dé- 
ploie devant nous ce « temps des Réformes » décrit par l'historien Pierre 
Chaunu dans un livre de référence. La Contre-Réforme tridentine n’est 
en somme que le choc en retour catholique des Réformes, luthérienne, 
calviniste, anglicane. Autant que celles-ci, les catholiques entendent bannir 
le chant « lascif », «impur », « profane », « mou », et se préoccupent de la 
compréhension des paroles. 

Plusieurs chapitres analysent les suites du Concile, notamment les tra- 
vaux de la Commission pour la réforme du Bréviaire Romain. Il en sortira 
laborieusement, en 1614, la première édition officielle, dite « Médicéen- 
ne », du corpus grégorien. 

L’illustre Palestrina est abondamment présent dans ces pages. Une lé- 
gende la érigé en « sauveur de la musique sacrée », face au pape Pie IV et 
aux Pères qui projetaient de ne garder pour la liturgie que le plain-chant. 
La fameuse Messe du Pape Marcel, composée exprès, les aurait fait changer 
d’avis. D’aucuns considèrent un tel rôle comme entièrement controuvé, 
mais les spécialistes de Palestrina — Baini, Haberl, Jeppesen — ne sont pas 
de cet avis. Les quelques lignes d’Édith Weber à ce propos, qui se réfèrent 
à Jeppesen, pointent prudemment vers la probable vérité historique : « Il 
est possible que la Commission ait consulté Palestrina, et que ce musicien 
ait influencé les destinées de la musique catholique » (p. 116). 

De nos jours, comme le constate Édith Weber dans son avant-propos, 
le mouvement amorcé par le pape Benoît XVI en faveur de la liturgie la- 
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tine confère un regain d’actualité à la messe tridentine selon le rite de saint 
Pie V. Voilà une raison supplémentaire de saluer la présente réédition | 


Jacques Viret 


François Clavairoly et Haïm Korsia, Paroles d'alliance, Paris, 
Fr. Bourin éd., 2010. ISBN : 2849412090, 235 p. - 20€ 


és deux acteurs de ce dialogue sont bien face à face en toute fraternité 
et côte-à-côte avec leur tradition respective. L’un, celle d’un protestan- 
tisme réformé de facture calviniste, l’autre celle d’un judaïsme libéral de 
haute culture. Ils lisent et interprètent leurs convictions particulières à la 
lumière des Écritures, juives et chrétiennes, de Moïse à Paul. Et la conver- 
sation brille de références au Talmud et à la Mishna pour l’un, à Barth et 
à Ricœur pour l’autre. Les grands thèmes actuels discutés par la société 
française sont abordés au long couts de sept chapitres, tels les jours de la 
semaine. « Dieu vit que cela était bon ». Et le lecteur aussi. 

En effet sont mis en débat, et en tête, le dialogue entre juifs et protes- 
tants, les problèmes d’éthique familiale et sociale, la politique au Proche- 
Orient, la Terre Sainte et la venue du Messie. Le point le plus débattu me 
semble être celui du quatrième jour « où il sera question de la grâce et du 
salut, de la mort, de la souffrance et de la justice de Dieu ». Quelle est en 
définitive notre religion, puisque le judaïsme de ce rabbin pense que la 
grâce est donnée à tout croyant en réponse à l’appel de Dieu, alors que 
pour le pasteur elle est donnée à priori, avant toute démarche humaine. 

Concernant par ailleurs les problèmes éthiques contemporains, nos 
deux amis se partagent deux sensibilités, quand dans la tradition mosaïque 
du judaïsme ce qui est permis est encadré d'innombrables défenses ; alors 
que dans une spiritualité protestante de la liberté, il n’y à pas vraiment 
d’interdits mais le risque permanent d’une morale en situation. Mais l’une 
et l’autre accentuation s’accordent pour promouvoir « une responsabilité 
vécue sur le mode de la confiance ». 


Michel Leplay 
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Philippe Henne, La Bible et les Pères : Parcours historique de l'uti- 
lisation des Écritures dans les premiers siècles de Église (collection 
Initiations aux Pères de l'Église), Paris, Cerf, 2010, 276 p., 
24 €. 


rer EUR 


lecteur protestant n’a pas en général une connaissance, même suc- 
cincte, des Pères de l'Église. C’est pour lui une nébuleuse sur laquelle la Ré- 
forme a heureusement tiré un trait définitif, reléguant les Pères, au mieux, 
au rôle de transmetteurs presqu’involontaires de la foi authentique et, au 
pire, au statut de concepteurs initiaux de toutes les dérives de la théologie 
catholique et romaine. C’est oublier que les Réformateurs se sont longue- 
ment appuyés sur ces auteurs chez qui ils entendaient justement retrouver 
la droite doctrine dont n’aurait jamais dû dévier l’Église. 

Le mérite de cet ouvrage d'initiation à la patristique est de nous mon- 
trer, particulièrement à nous protestants si attachés au So/a Soriptura, que 
dès les premières générations chrétiennes et jusqu’au XII siècle, le rap- 
port à la Bible fut complexe et multiple. Le parcours historique et culturel 
auquel nous convie l’auteur révèle que les problématiques abordées par 
les Pères dans leurs lectures de la Bible n’ont rien à envier aux question- 
nements des théologiens ou des croyants d’aujourd’hui : quelle hermé- 
neutique adopter ; la Bible, texte pour le dialogue ou arme polémique ; 
lecture spiritualisante ou exigence critique ; utilisation ou rejet des savoirs 
du temps ? 

La trentaine de Pères présentés sont regroupés en sept parties dont 
chacune recouvre ou une époque ou une zone géographique ou une tra- 
dition particulière. Hormis les trente premières pages qui ne donnent que 
des généralités sur la période qui va de l’exégèse juive à Marcion en passant 
par Philon et les Évangiles, la suite se révèle passionnante. L’exposé est 
clair et donne de nombreuses informations sur la biographie du Père pré- 
senté. Chaque partie se conclut par une brève synthèse. L’envie vient très 
vite de poursuivre l'étude et de plonger dans la collection Sowrces chrétiennes 
pour y relire ces textes patristiques. La lecture n’est pas alourdie par un ap- 
parat critique, lequel est remplacé par une abondante bibliographie en fin 
d'ouvrage. On pourra regretter que pour un livre sur la Bible, l'éditeur n’ait 
pas prévu un index biblique qui aurait permis de comparer la diversités des 
commentaires sur un même passage. 


David Bouillon 


94 


ACTUALITÉ DU LIVRE 


Waltraud Verlaguet, À {ystique et spiritualité. Est-ce bien raisonna- 
ble ? Paris, L'Harmattan, 2010. 


Après avoir proposé, comme point de départ de son analyse, une « dé- 
finition provisoire » selon laquelle: « la mystique est un vécu spirituel qui 
s’exprime dans un texte » (p. 7), W. Verlaguet développe sa réflexion en 
commençant par la mystique et sa signification (ch. 1) et son statut dans 
la pensée humaine en général (ch. 2) et, plus particulièrement chrétienne, 
voire occidentale ; avant d’aborder son développement dans l’histoire (ch. 
3), des temps bibliques à nos jours. 

Elle confronte diverses problématiques, notamment celle des relations 
entre mystique et raison, toujours tendues, et à la fois conflictuelles et 
source de fécondité. 

Le texte est accompagné de schémas proposant de visualiser les 
concepts mis en œuvre. Une annexe, avec un index des auteurs cités 
résumant leur pensée en quelques lignes, et un glossaire des principaux 
concepts employés, complète la volonté pédagogique de l’ouvrage.— 

Un développement pertinent qui laisse toutefois, sans doute du fait de 
la brièveté de l'ouvrage, quelques questions : par exemple la distinction 
entre pensée grecque et néoplatonicienne d’un côté et pensée biblique 
et chrétienne de l’autre n’est-elle pas trop tranchée ? L'auteur voit chez 
Paul « deux cultures » (p. 65) dont la synthèse ne trouve son terme que 
dans les années 500 avec le Pseudo-Denys : Verlaguet ayant souligné re- 
marquablement le rôle de la langue comme véhicule de la culture et des 
caractéristiques des différents textes mystiques, des textes comme la ee 
ou les écrits de Philon, n’orientent-ils pas, pour cette « synthèse », vers 
des époques plus hautes ? Autre question : le malentendu, qu’elle relève 
concernant la compréhension de la mystique par Barth, appelle une in- 
terrogation sur le concept de « transcendance », pas si éloigné de Barth, 
qu’elle met en œuvre. A 

Au-delà, et par les te qu’il laisse, le parcours de Verlaguet ouvre 
de belles perspectives, invitant à recevoir la littérature mystique comme 
reprenant « les éléments de la vision du monde de son époque pour les 
subvertir et les sublimer », déplaçant « ainsi la pensée religieuse en particu- 
lier et la pensée tout court en général » (p. 108). 
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